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إن في المحادثة تلفيحا للعقول. وترويحا للقلب. وتسرعا للهم. 
وتنقيحا للأدب 
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تحدير 


حب اللقيا والخوار: 
لولا توفر هذا الشرط لما كان هذا الكتاب ذو الانجاز الشاق. 


عندما يضع مفكر باحث مؤلفا يكون قد فتح الحوار مع محاورين 
غائبين أو خياليين» وقد يحضر هؤلاء كنقاد فيقومون بأعماهم النقدية الاعتيادية 
في حق المؤلف ثم يلحقونه بالرفوف. وني الغالب الاعم يظل صاحب هذا 
المؤلف شاعرا بأن تلك الاعمال ليست في مستوى مجهوداته وتعميقاته. نظرا لما 
ننم عنه من استيعابات سيئة أو نفعية مضيعة . وقد يأخذ ذلك المفكر في «الرد» 
على هذا الغبن ولكنه يبقى في كل الأحوال معتصما أو مسيجا بمؤلفه . 


هكذا ينشأ سوء التفاهم بين الباعث والمتلقي أو يقوم بينهما حوار 
الصم . 5" 
مثل هذه الحالة من الممكن تجنبها أو على الاقل اضعاف خطرها ني إطار 
الحوار المباشر المفتوح الذي يعمل بمبد! ضرب الحديد وهو حام . ويحول دون 
تغلب جو الاهمال والتراخي . 2 
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هذا الحوار لا يمكن أن يستمد عنصر اخصابه الامن حب للقياء وهذا 
الحب بدوره. إن أتى أكله. فبفعل انتاج الاسئلة التي لها القدرة على اثارة 
انتباه المسؤول وترغيبه في تناولها ومعالجتها. . 
لحب اللقيا والحوار غايات قد تتبلور بعمليات كهاته : 
- رفع بعض الالتباسات الي قد تظل عالقة بالذهن من جراء قراءة 
سريعة أو تقييم متهافت لاعمال المؤلف . 
اتاحة الفرصة للمسؤول كي يترجم عن توجهاته الفكرية العامة بلغة 
الجدل وحتى الارتجال . 
الانصات إلى ما قد يعتري حديث اجاباته من تعثرات وترددات وحتى 
من وقفات الصمت والتغافل . 


تسعة رجال وسائل : 


المحاورة والمناظرة من التقاليد العريقة ة في الادبيات الفلسفية اليونانية 
والعربية» ولعل من أبرز النماذج وأعلاها قوة وعمقا المحاورات الافلاطونية 
والهوامل والشوامل لابي حيان لوعي (السائل) ومسكويه (المجيب). . 

وما أحوجنا نحن اليوم إلى استلهام هذين النموذجين ني عصرنا هذا 
الذي ساد فيه اللاتواصل والقطيعات بين الذوات! 

بنية صادقة في تكسير الجليد وإحياء روابط التناظر الهاديء الدافيء 
والحوار الهادف. توجهت إلى مفكرين باحثين مقتدرين » منهم من ربطتني به 
علاقات التتملذ فالزمالة. ومنهم من جمعتنيى به صدف سعيدة . 


هؤلاء الرجال التسعة ٠‏ بالرغم من تباين مستويات اهتياماتيم 
واختلافها فان ما يجمع بينهم هو تقديرهم للفكر وإعمالهم إياه في التحليل 
والنظرية . والفكر عنوان امسر 00 اللحياةء إنه ' هذه 0 الكسية الي 
الخلاق. 


أن تكون مع هؤلاء الرجال المفكرين حيث هم. معناه أن تحاول 
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الحلول في مجالاتهم الحيوية, أي في حرارة علائقهم بالمعرفة والفكر ثم أن 
تسائلهم. ب يلزم من اللياقة والدقة ومن النقد الظاهر أو الضمني عما 
«يسكنهم» من فرضيات وأطروحات وأفكار قائدة . 


في عمق كل اهتهام فكري حاد يقوم السؤال كحجر أساس وافتتاح ‏ 
وكعامل انتقال وتدرج. كما أن السؤال في حقل الحوار يظهر كأداة فاعلة في 
استدراج الذوات إلى التواصل والانفتاح وبالتالي إلى تطوير جدلية التفاهم 
والتكامل . 


السوّال على ضوء هذا التصور ليس استنطاقا «تجسسياء ولا استخبارا 
صحفيا ولا حتى استفتاءا بالمعنى الديني للكلمة. بل إنه ما يولد ويتشكل في 
زمن القراءات والاطلاعات من اندهاشات واعتراضات وتفاععلات تنجلي 
كلها وتنضج في صيغة «النص السائل». وهذا النص معرض وحده لخطر 
الاختبار والتقييم من حيث أنه مطالب بأن يكون في مستوى الموقف «ومتمثلا 
بحدية» النص المسؤّول وحصافته. والا فهو هباء ومن الموامل التي لا تجد من 
يحرسها ويقف عليها. 

التصور المبتغى الذي توخيته من التساؤل في مجمل لقاءاتي بأولئك 
المفكرين هو كها ذكرت . فعساني أوفق بفضله ومقتضاه في الاقامة معهم حيث 
هم أو في رحاب من عوالمهم , ضيفا لطيف الظل ومحاورا يطلب الفهم 
ويسهم في تثبيت قواعد الشفافية والتواصل . 


1ط 0)) :11161 1 


ر 1 (012121/00 11 


. ماحكسيم ده رودسون 


أ لالدو الاستئواق واللراوماك اللامّة ‏ اللاكة 
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هذا الحديث مع العالم الفرنسي ماكسيم رودنسون سيظل بالضرورة 
ناقصا وغير مستوف لاعماله الغزيرة المطبوعة بالثراء وذكاء التنوع : إن ما يشفع 
هذا اللقاء ليس محرد فضول صحانفي أو الرغبة في التعرف بالرجل وبأعماله» 
بل ما استخلصته ووقفت عليه خلال صداقة نشأت بينه وبينى وصاحبها 
تتلمذي عليه وتتبعي لاعماله ومواقفه . وطيلة عقد من الزمان ويزيد كانت كل 
لقاءاتي به تأتيني بتعريف منعش حي لاهية التحصيل الموسوعي والبحث 
العلمي. كما كانت تؤكد لي بالتجسيد الصورة التي يلزم أن تكون للعالم الحق. 
وهي الامانة العلمية وشيمة التواضع . وقد نخالف رودنسون الباحث في 
مناهجه أو بعض نتائج تحاليله (والاختلاف في العلم الانساني رحمة). أو قد 
لا ننبهر بمعرفته الخارقة للغات ولتاريخ الحضارات. إلا أن ما قد نجمع على 
إدراكه عنده هو خصاله الانسانية النبيلة وعمق كتاباته وصدق مواقفه . 

لم يمارس رودنسون الاستشراق بمعانيه التقليدية الضيقة ويربط أعماله 
بعلم كما هو الشأن مشلا عند ماسيئيون مع الحلاج أو بيلا مع الجاحظ أو 
أرنلديز مع ابن حزم. الخ. . بل إنه مارس أساسا مواد علمية كان موضوعها 
لديه الشرق والبلاد الاسلامية على وجه الخصوص . كما أنه لم يبتم بالشرق من 
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أجل اختزاله في معادلات أو جواهر قارة وشفافة» كما كان دأب المستشرقين 
المثالين, بل قصد تحليل الشرق ومعرفته كمجموعة «من الشعوب والمناطق 
والمحتمعات والثقافات» (جاذبية الاسلامء 2) تقوم في التاريخ وتحيا 
فيه 


أما المنبج عند رودنسون فهو مستمد من المادية الجدلية ذات الاصل 
الماركسي ‏ هذا المميج الذي يرى أن العلم لا يقوم عبر طريق ملكي . بل من 
خلال عمليات متشعبة ومكثفة تنتقل بالبحث تدريجيا من الاخطاء إلى 
التصحيحات ومن الفرضيات النظرية إلى التحقيقات الحسية والميدانية؛ ومن 
المعرفة التفصيلية المرفقية الطويلة الامد والنفس إلى المقاربات التركيبية 
الضرورية. كما أن ذلك المنبج المادي الجدلي. مطبقا في حقل الاديولوجيات 
والديانات يعمل . حسب تصور رودنسون, كمحاولة لفهم هذه الظواهر 
«بمقتضى وضع اجتماعي كلي بدل الجزء البسيط القائم في الشعور الفردي. 
أي بدل الشعور الديني وحده» 

مبذا المنبج . منقحا ومدققا على ضوء الماركسية المتفتحة , عمل 
رودنسون على تأليف كتابيه الشهيرين محمد والاسلام والرأسالية . وفيهما نرى 
بالعين المجردة نفس «الهاجس» المبجي ونفس الاجتهاد التنقيبي في جمع المادة 
والاحاطة بتفاصيلها وفي الوفاء لكل شروط الموضوعية الممكنة . وهذا المسار. 
بالرغم من صفاته الايجابية قد أدى إلى ما لا تحمد عقباه في نظر كل من يصعب 
عليه حتى في مجال البحث العلمي تعليق عقائده ووثوقياته بين قوسين. 

في محمد (وهو الكتاب الذي لم ينقل إلى العربية حتى يومنا هذا) يذهب 
وقد خلت من قبله الرسل», وإنما كذلك كإنسان له كباقي الناس «نفسية» 
وارتباطات مجتمعية ووسطية. وإن كان التركيز على هذه الدائرة التاريخية 
قويا. بل وعلى حساب دائرة الغيب والاعجازء فذلك لاجل الوفاء لاختيار 
منبجي وليس البتة قصد ممارسة القذف والتشنيع في حق الرسالة المحمدية . 
إن عبقرية رسول الاسلام لتزداد تبلورا ورسوخا من خلال الدائرة التاريخية 
ذاتها وذلك بعملها على خلق الحدث وإدارة الشؤون وإبداع القرارء ليس في 
محال السياسة والحياة المدنية وحسب. وإنها أيضا على ساحة الحرب والقتال. 
وهنا بالذات. في كون هذا الرسول سياسيا مسلحاء تظهر خاصيته المميزة 


ونا 
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التي كانت من أهم عوامل نجاح الدعوة الاسلامية وانتشارها. . . 

أما في الاسلام والرأسالية فإن رودنسون ينزع. خلافا للمدرسة 
الفيييرية, إلى إظهار أن الانظمة الاقتصادية تجد أصل نشوئها وسيرها في 
تاريخ قوى وعلاقات الانتاج وليس في التعاليم والاحكام الدينية . فالدين أي 
دين لا يستطيع أن يشرف على تنظيم حياة اقتصادية تتحكم فيها أصلا قوانين 
السوق والبحث عن الربح والمصلحة . وإن تمكن من ذلك ففي حدود ضيقة 
وقابلة للزوال. وبالتالي فكما لا يجوز الحديث عن رأسمالية مسيحية 
(بروتستانية ىا عند فيير) و مبودية أو بوذية فلا يحسن أن نتحدث عن وجود 
رأسمالية إسلامية. وعلة هذا أن «شيطان الربح» يظل دائم) هو هو كيما 
اختلفت الاديان والاوطان. أما معارضة الاسلام للرأسمالية؛ استنادا إلى 
تحريمه للربا وبالتالي لفوائد القروض في الابناك وصناديق التوفير وشركات 
المقاولات, هذه المعارضة التى يقول بها دعاة الاشتراكية الاسلامية. إن هي 
في تحليل رودنسون إلا أسطورة ليس غير, ذلك لأنه بمجرد ما نترك جانبا 
التأويلات المثالية للنصوص نلاحظ من جهة أن مبدأ تحريم الربا لى يعش 
تاريخيا إلا حبرا على ورق تعتور روحه دوما التحريفات والخروقات. ومن 
جهة أخرى أن عوائق التطور الرأسمالي القائم على الصناعة تعود رأسا. كما 
يسجل رودنسون. إلى «النفور من الاستثمار في الصناعة الذي هو طبيعي طالما 
أن الربح المتوخى من الاستثار الصناعي أقل من الربح الذي يمكن تأميله 
من توظيف اخر للتوفير» (ط. لوساي ص 152). وهذا التوظيف هو إما 
فلاحي أو عقاري . . . وهكذا إن كان من العسير الحديث عن طريق رأسمالية 
إسلامية, فإن من الخطأ أيضا القول مع اقتصاديين غربيين ان الاسلام يعوق 
تطور الرأسمالية ويقف حجر عثرة أمام نمو روح الاستثمار الرأسمالي الحق في 
البلدان الاسلامية. ولابد من تخليص حقل الدراسات الموضوعية من مثل 
هذه الاطروحات العائبة حتى تظهر العقد والوظائف التاريخية المحسوسة التى 
لا تنال من حجمها ولا من واقعها أناط التفاسير المثالية ذات البعد 
الواحد. . . 


بهذين العملين, كما بأعبال منوغرافية (حول مثلا القمر أو الطبخ عند 
العرب) وأخسرى تركيبية: اسرائيل والرفض العربي والماركسية والعام 
الاسلامي وجاذبية الاسلام الخ يكون رودنسون قد ساهم بقوة في إعطاء 


1 
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إلى حلبة العلوم الانسانية المعاصرة ووضعه على نحك تطور مناهجها 
وإدراكاتها. وقد كان إسهام رودنسون في هذا التحول محط تنويه خاص من 
طرف إدوارد سعيد في مؤلفه الشيق عن الاستشراق . 

ليس القصد من هذا اللقاء مع رودنسون التعرض إلى كل أعماله جملة 
وتفصيلا. بل إن ما نسعى إليه. في حدود ما تسمح به طبيعة كل لقاء. هو 
أن نتطارح معه بعض القضايا الفكرية العامة ونسأله من باب النقد أو التحفظ 
حول اختياراته النظرية والمنهبجية البارزة . 


1١6 
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الحوار 


0 بلغت أثارك أكشر من سبعمائة عنوان. وضمنها تسعة 


٠ 5‏ وي نراخر بالتتوع وبالغنى أبضا. 00 اللشاق بساكك 
ا 


لا ماكسيم رودنسون: لا يتعلق الامر بالتعشق بل بنوع من التلذذ 
أجنيه من فضوبي المتأصل . فطيلة حياتي كنت أتخوف من التخصص المفرط 
بالرغم من إدراكي لما يهبه من قوة ومناعة وما يسهم به في تقدم المعرفة . وم أفلت 
من هذا الوضع الذي كان بقلقني إلا بعد آن تخليت عن أشهاء واقذعت عل 
ممارسة اهتامات متعددة. والحق إن ما دفعني إلى هذا الحل هو أنني كنت أشعر 
بألم جسدي حين أرى أن خوضي في تخصص ما يحرمني من الاطلاع على كتب 
كبرى بدعوى قلة الوقت أو ضرورة البقاء في حدود المعرفة القطاعية . وانه حما 
لوضع صعب تحدثت فيه حديثا مع بيرنارد لويس الذي اعترف لي أنه حتى في 
نطاق اهتاماته المتخصصة لم يعد يقدر على مسايرة كل ما ينتج وينشر. إلا أن 
كل واحد منا يفعل ما يستطيع لتليين الوضع والتغلب عليه. وفيا يخصنى » 
وللاجابة على سؤالك» لواتيح لي الابتداء من الصفر. لاعدت الكرة وسلكت 


لحل 
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نفس الطريق لانه من المستحيل علي أن اتخلى عن بعض القطاعات لحساب 
أخرى. وأحسن طريقة أتبعها هي أن أتعلم وأتثقف من خلال العمل حول 
موضوع ما وتقريبا دائما من أجل انجاز مقالة أو كتاب. وإن كنت أفعل هذا 
فلاني أعجز عن قراءة آلاف الصفحات من دون هدف أو غاية أترسمها. 


من «قاريتك الفيولوجية» إلى اعمالك النظرية التزكبيية هل 
هناك من خيط رفيع مشارك؟ وما هي جم أفكارك الثائتة التي تسبحث 
دوما في التدليل عنها أو عليها. الال فق اظهارها؟ 


# مار: هناك خيط قائد في اعمالي. يمكن القول بأنه حتى في ابحاثي 
التفصيلية يذهب في اتجاه التحليل السوسيولوجي . ففي مقالاتي مثلا حول 
الكبدء الوارد في موسوعة الاسلام. أحاول تصنيف الآراء بخصوص هذا 
الموضوع. فأتكلم عنه في الوعي الشعبي وني الابحاث العلمية» وأقوم 
بتمييزات نظرية ومفاهيمية الخ . أما أفكاري فهي في المستوى العام تنحدر من 
المناخ الذي تربيت فيه وترعرعت. وهو مناخ الثقافة العقّلانية المناضلة ذات 
الاستيحاء الماركسي المتفتتحم. ويمكن القول أني بالرغم من التعديلات 
والتمييزات التي ادخلتها على هذا الاستيحاء قد ظللت وفيا للفكرة التي نشرتها 
وشوهتها الستالينية وتحتفظ في العمق بصحتهاء وهي فكرة الجبهة 
الايديولوجية. ومفادها أن ليس هناك في تاريخ الفكر. كما يظن الناس. 
تعاقب للافكار يحكمه قانون التطور نحو الاحسن. بل صدام وصراع بين 
الافكار والتيارات والاختيارات والمواقف. وهذا ما نسميه على نحو 
كاريكاتوري بالصراع بين مثالية الطبقات المالكة وبين المادية المعبرة عن 
الطبقات المستغلة. الخ وبارم من الضحالة التي تلحق بشيوع هذه 
التصنيفات فهي تعبر في الاصل عن حقيقة يصعب نكرانها أو اتلافها. وأواجه 
مثلا هذه الحقيقة عندما اقرأ لمتدرق أقدر علمه بالصوفية وبالتيارات 
الشيعية» وهو هنري كوربان. فحين اراه يطعن. بكثير من العدوانية 
والحماس. في كل تأثير تاريخي واجتماعي . فاني أجد نفسي في الضفة الاخرى. 
أي مع ماركس والآخرين الذين لهم نفس الاتهجاه العلمي وان كانوا ليسوا 
ماركسيين . ويمكنك أن تة تقيس على مثالي هذا أمثلة أخرى عديدة . فهناك دائما 
من يسير على خط كوربان كبا أن هناك من يظل مع ماركس . ورغم أنه يحسن 
تجنب التصنيفات المانوية. فهناك اختيارات كبرى في ميدان تفسير العالم 
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المجتمعي والتاريخي . وأنا أظل وفيا لاحداهاء وأحاول حتى ف دراسة عن 
الكبد أو القمر عند العرب ان أجرب وأظهر مصداقية ذلك الاختيار 
وصلاحيته . 


0 خلانا لانفتاحسك الفكري وكرمك البدني تظهر من حين 
لآخر نوعا من النفور أو عل الاقلى من سوء الثقة ازاء الفلسفة. ر 
أن أعمالك تتجه أيضا إلى التنظير والبحث عن الشفافية والضوء. ولكي 
نتكلم انطلاقا من عينة محسوسة. ماذا تعيب عل فبلسوف كمشيل 
فوكو؟ هل الطابع التجريدي لطرقه ومناهحه. ام قله وسوء معر فته 
بالوقائع . أو ماذا؟ 


* م.ر: لست ضد الفسلفة في حد ذاتهاء بل إني متيقن من حاجتنا 
اليهاء ويبدو لي أن أهم دليل على هذا هو ما يورده ارسطو ان التفلسف 
ضروري سواء كنا مع الفلسفة أو ضدها. ومع هذاء فإني ألاحظ أن العقول 
ذات التكوين الفلسفي - خصوصا في فرنسا التي أعرفها أكثر» وفي الاوساط 
المتآثرة بثقافتها لها ميل مريع إلى الابتعاد عن المثال الفلسفي الدي يكمن في 
توضيح القضايا وبلورة قوامها العقلي. ىا كان الشأن عند سقراط. ولدي 
انطباع ان عكس هذا هوما يحدث عند فلاسفة اليوم . فهذه العقول التي لم 
تلتحق بصف الفلاسفة المبجلين والمعترف بهم والتي تحتل الساحةء انها 
تستعمل لغة الفلسفة ومناهجها لتحويلها إلى سحاب تقنع به فقرها أو زيفها 
الفكري . وحتى عند الكبار يظهر لي أن الاسلوب الفلسفي الحالي» وربما منذ 
قرن فأكثر, كثيرا ما يصلح. وان بذكاء أكبر لتغطية عيوب . في الفكر لا 
تقبل. ليس هنا مجال ذكر الامثلة والاسماء, إلا أنه يمكن مثلا الاستشهاد هنا 
ببعض الناس الذين عينتهم الحكومة الفرنسية الاشتراكية منذ بضع سنوات 
لخلق كان الكرضي العاني للبم . ومن بيهم شخص كتب في جريدة «لومند» 
ا حتى أبسط قواعد المنطق . وهذا أمر يفزعني وأقلق 

له. الا أن هناك بخض النظر عن هذاء عقول متميزة كميشل فوكو الذي قال 
باطروحات قيمة وبالغة الاهمية. وان كان أسلوبه في العرض. كما فعل مثلا 
بالنسبة للوحة فلاسكيس في بداية الكلمات والأشياء. يظهر بعيدا عن وضوح 
الفكر الضروري . أما حين انظر في أفكاره العامة التي نفعت طبعا في قلب 
بعض الذهنيات أو تحركيها فاني اتحفظ من حيث التفاصيل في قبول يحمل ما 
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تقدمه وتقول به . فتعاقب ما أسهاه بالابستيهات التي تفسر في نظره تطور العقل 
منذ عدة قرون لا يمر إلا في سماء الفكر القيم الرفيع ويلغي بنيات المعرفة 
العامة أو العمومية التي يشفع لها اساسا رواجها وقاعديتها وما إلى ذلك من 
السهات التي تبرر وجوب الاعتناء بها . 


وهناك طبعا سارئر» وهو مفكر كبير احترمه واقدره. وقد حدث لي أ ن 
ناقشته ابان تببيء عدد «الازمنة الحديثة» في 67 حول نظريته التي أرادها 
مشكاة الملف وأرضيته , ألا وهي أن هناك لليهود الصياينة كي الفلسطينين 
جوهرا أو كينونة ‏ ولابد من أخذها بعين الاعتبار ومحاولة التوفيق بينبا دون 
الدخول في محاولة طرف لحساب الآخر. . ولا ريب أن هذه النظرية 
الانطلوجية المادئة مغرية وبراقة, الا أنها «لسوء الحظ» لا تقوم إلا على 
معطيات تاريخية سبق لي في مناسبات عدة أن أظهرت خطأها وزيفها. 


0 وماذا كان محتوى الدليل الذي واجهت به فكرة سارتر أوإن 
شئنا توصيته ؟ 


#ا م.ر. :انه دليل تاريخي ليس غير 5 
تقضي بتجميع كل الوقائع التاريخية الدالة . . ومن حلال هذا التجميع يظهر 
جل أن هنلا سرورة اورت من خلاقا ارادة شعب في احتلال أرض كان 
يعيش فيها آخرون ويملكونها شرعا حسب المفاهيم والاعراف المتداولة ٠‏ ففي 
مؤتمر بال سنة 1887 تم الاعلان عن تحويل فلسطين إلى أرض لليهود. 
ام ل 10 وهنا يلزم إن كوت منطتون مع 
أو في أي بقعة أخرى وان نقول بأنه ليس من الاخلاق في شيء أن يطرد شعب 
شيا اجر وياله ويقهره ثم تلجعل من اخكلال اليهود الصهاينة لفلسطين 
استثناءا. وهذه هي النتيجة التي تتمخض عن دراسة الوقائع والتي تفرض 
تفنسها متطفيا عل المهعمين بالقضية» آما سارتر واضدقاقه فقد كانوا يقلقون 
هذه النتيجة فيحاولون الغاءها بشتى انواع المارسات البهلوانية والمخاتللات 
الفلسفية . 


0 أفهم اذن انك لا تعارض الفلاسفة عل وجه الاطلاق. وقد 
أوردنا مثال فوكو الذي عمل في مواضيع معرفية معينة مها تاريخ 
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الجنون ف العهد الكلاسيكي . ٠‏ عام السحن والاعتقال. تاربخ الجدنس 
الذي منعه الموت من اثامه. الخ . الا أنه بظل فعلا من الفلاسفة 
القلائل الذين يشكلون استثئناءات للقاعدة المسيطرة عل عقول 
الفلاسفة عامة والتمثلة ف سوء أو قلة عنابتهم واهتمامهم بمقادير 
الموضوعية في هذا المرفق أو ذاك. غير أنه إذا كان عند الفلاسفة ما 
يمكن الاخذ به وما يلزم تركه. فكذلك الشأن عند العلماء. بححيث تجحد 
من بيغهم اصنافا من المتخصصين الذين يصيبهم العمى والعقم الفكري 

كلا خرجوا شيئا ما عن دوائر اختصاصاتهم . . 

8# م.ر: هذا صحيح . إلا أن القضية المطروحة هنا تتعلق أساسا 
بالتكوين. . . فحتى فوكو الذي أخذ الكثير من الاحتياطات من حيث المعرفة 
المحسوسة.ٍ كثيرا ما تتركني نتائج ابحاثه مرتابا لما تحتويه العمليات التي ادت 
اليها من حقّن وتسربات فلسفية » أو ان شئنا من أفكار مسبقة لا تستمد قوامها 
الا من التأملّ الفلسفى الخالص . 

وماذا لم نُدل لحد الان بمثال ماركس. مع أنه مثال دال ومتميز؟ وقد 
سبق أن كتبت كيف احس ماركس عند بلوغه الثلاثين بضرورة تصفية حسابه 
مع الوعي الفلسفي حتى يتسنى له أخخذ العالم بعين الجد والانكباب على 
معرفته من أجل تغييره. بما يلزم من الدراية والحنكة. ولعل هذا الاتجاه هو 
الذي يفرض نفسه الآن أكثر من سواه. وأظن أنه اتجاه محمود . 


لآ «عندما تنشغلون بمسألة. أوقدوا النار بكل الاحطاب. لكى 
تحاولوا معالمتهاء. هذه هي نصيحتك إلى الباحثين. ولكن حين لا 
يكون للباحث مالك من علم وسعة أفق. فكيف له أن يتبعك من دون 

أن يسقط في عقم الانتقائية أو اعادة الانتاج؟ 
ا ا 00 
ل . والامر في ما قلته ليس من شأنه أن يؤدي إلى أي 
انتقائية» بل انه دعوة ة إلى التقاء الكفاءات وتعاونها على مستوى الاعداد المادي 
للبحث وتوفير شروط قيامه . اعطيك مثالا بسيطا عن نوع المشاكل التي مهتم 
بها الباحثون الذين ليسوا فلاسفة . فقد أشرفت منذ أعوام على عمل اطروحة 
في 00000 تتعلق بالدروع المستديرة عند المسلمين. وهو عمل جيد من 
حيث أنه تحليل لجميع اصناف الدروع الموجودة في المتاحف وتماثيلها في النمنمة 
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الفارسية, الخ . . الا أن صاحب الاطروحة ظل واقفا عند هذا الحد. بيد أن 
مسألة اشكال الدروع قد فات أن طرحتها الانثنوغرافيا والانثروبلوجيا منذ 
وقت طويل بحيث اعسدت خرائط شمولية حول توزيع الدروع واشكافا 
الهمندسية . أما باحثنا في الاركيولوجيا الاسلامية فقد ظل يجهل كل هذا بدعوى 
الاعتصام بميدانه.» فعجز عن تطعيم نار بحثه بكل أنواع الاحطاب الموجودة . 
وهذا ما يحدث بالذات لجمهرة الاخصائيين, على وجه العموم. وإذن ما قلته 
ليس سوى دعوة إلى تضافر الجهود من جهة. وإلى ضرورة توسيع أفق الادراك 
والاهتمام . من جهة أخرى . 
لأ «من دون قدرة مفرطة في الرفض. كيايكتب المفكر الروماني 
شيرون. لا مشروع ولا أعهال ولا طريقة لتحقيق أي شيىء يذكر». 
ذفي حياتك كباحث ومفكر. ماذا كانت اشياء رفضك وامتناعك؟ 


لا مار: هناك أشياء كثيرة أرفضهاء منهبا الرؤية المثالية للتاربخ 
والمجتمع» كما سبق أن ذكرت. ومنها أيضا لاد لاه 
انفكت تزعجني ١‏ سواء كانت عند العرب والمسلمين أو عند غيرهم . افي انتمي 
إلى عام قيم يم أتمنى أن ترجع إلينا بحكم المنطق الدوري, وهي قيم فكر نهاية 
القرن التاسع عشر وبداية العشرين التي كانت تعمل على اتحاء العداوات 
والحدود بين الاجناس والشعوب. من دون القضاء على الحق في الفوارق 
والاختلاف. ولازلت أصر على أن الايديولوجيا الوطنية بالغة الضرر وتعمي 
الابصار. من دون أن يمنعني هذا الاصرار من التأكيد على حقوق الشعوب في 
التحرر والانعتاق أو من مساندة مطالب الاقليات المغلوبة. . 


غير أن النزعات القطرية.» خصوصا بعد تحقيق الاستقلال وزوال 
ال هيمنة الكلي أو النسبي. #أضراعا تستقط فى السخالة الشرفت؟ وتصيع مضيعة 
للجهود والحيوياك؛ ولا هدف لا الا ادعاء سبق سبق الطهوية الوطنية التى ننتمى 
إليها إلى هذه الخصال الحميدة أوتلك أو إلى هذا الاختراع أوذاك. . . كما أن 
تلك النزعات تغرق الوعي في حدود ذاته وفي الانسداد حوها وتضعف لديه 
كل وسائل التفتح على الآخر والتعايش السلمي معه. 

0 الرؤية المثالية والئزعة القطرية أو الاقليمية. وماذا أبضافي اللائحة 

السوداء؟ 
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8# م.ر: الطيش الصحفي هو أيضا لا ارتاح اليه وان كنت أفهم 


أن طبيعة المهنة الصحافية وطلباتها تطاوعه وتيسره. طبعا هناك صحافيون" 


مرموقون وأصحاب اختصاصات يبرعون فيهاء مثل صديقي اريك رولو في 
قضايا الشرق الاوسط. وان كان يحسن به طبعا الا يتكلم حوطا قبل القرن 
الثامن عشر. وتجد. عكس هذاء كثيرا من الصحافيين يكتبون السخافات 
ال كي عر ٠‏ مما يدفعني أحيانا إلى الرد عليهم 

من الصرامة والحزم . وافضل أن أفعل هذا بدل أن أظل دائما ساكنا ىا 
بلعل تمر مااي . قد نجد للجهل في حد ذاته اعذاراء أما ما يجب 
ان يناهض ويُفضح ليو الجهل المركب والادعاء والتقصير في الجهد أو انعدام 
الشعور بضرورة العلم وبالحاجة اليه . 

م في الاسلام والرأسمالية عملت بفرضية تقول بأن الدينامية 
الاقتصادية. في اطار الحضارات الكبرى التي تعرفها. ترغم الدين 
(١وكل‏ ايديولوجيا ديشية. مسيحية ة كانت أو بوذية آأو اسلامية) على 
التكيف معها. أما العكس فلا يحدث الا حول تفاصيل الاجراء ولس 
في البناءات الكرى . فها هي اذن الدينامية الاقتصادية. واين هو 
موضع ميلادها ان لم 06 جرئيا أو كليء في رأس الانسان؟ كيف أن 
الايديولوجيا. التى تصفها انت بنفسك بأنها ظاهرة كليانية. تكون 
عاجزة عن وضع أو صياغة مبادىء اقتصاد. 


ا م.ر: ما قلته لا يصلح طبعا الا على نوع خاص من المجتمعات 
والحضارات ليس هنا مجال تحديده با يلزم من الافاضة والدقة . الا أن | ١‏ 
الاسلامي الوسطوي ينتمي. على كل حالء الى ذلك النوع. وكذلك - 
المسيحي . حقاء يلزم إعمال الكثير من التمييز في مواضيع تاريخية شائكة كالتي 
تواجهنا . قر أن ما اردت عرض هر أ كلا لطهت تروط فاع مفيه. 
قامت دينامية خصوصية خارج الايديولوجيا الواعية وقبضتهاء اي هناك حيث 
يتموضع الناس بعضهم قياسا إلى بعض . وليست هذه الدينامية في اعتقادي 
ترديدا للصيغة المطلقة لخرافة «الاومو أوكنميكوس» التي روجت لا ثقافة 
بورجوازية نهاية القرن الثامن عشر على لسان ادم سميث وغيره. انما اقول أن 
مراع عي با الاي ازور 
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ا م الاسلامي الوسطوي. 
أكثر مما هو الشأن في المجتمع المسيحي لنفس العهد . وقد أكون أسات التعبير 
عن هذه الحقائق أو قصرت في وضع الضوابط والشروط. لكن ما يحق لي 
ادراكه هو أن الناس في تلك المجتمعات يتأثرون ويندفعون رغما عخهم بدينامية 
لا يمكنهم مراقبتها عن وعي . وهذا ما حدث في العهد القديم وحتى عند 
بعض المجتمعات البدائية» حيث هيمن «نمط الانسان الاقتصادي» وخلق 
بين الناس وفي علاقاتهم قوالب ذهنية وسلوكية معينة . وهذه القوالب الى لا 
تغيها الشوليجيا ولا يمكن أن تسآل عا ان] تحد مرتعها الطبيعي في الممارسات 
وفي التاريخ خ الحي . وهكذا كلا انطلقت تلك الدينامية واضعة مقدماتها فانها 
تجزب إليها كل شيء تقريبا وحتى الدين وصيغ رجال الدين . وهذا ما نراه في 
اوروبا ابتداء من القرنين د أجلى في الاسلام , 
ربما لان حقل «نمط الانسان الاقتصادي» كان فيه أقل خضوعا للقوانين 
الموروثة مما كان عليه الحال في أوروبا الاقطاع والاسياد. أي حيث تتعقد 
العلاقات المجتمعية ويتعارض القانون الروماني والقانون ذوالاصل الجرماني 
وما إلى ذلك من العوامل التى تخل بالسير العادي الصوري لاقتصاد 
الاسواق. . ْ 
بعض الباحثين الغربيين الهتمين بقضايا الشرق يرفضون أن 
يسموا مستشرقين. وانت. حسب ما أعلم. لست منهم. لأنك تقر 
بوضع الاستشراق «القانوني» وتعتبره تكريسا لتقليد التعارف بين 
الشعوب. أليس كذلك؟ 


#ا م.ر: «الاستشراق». وقد أعطى له هذا الاسم. يعني دراسة 
البلدان المسماة بالشرقية.» من طرف باحثين في أوروبا وأمريكا. نجد في كل 
الازمنة أن شعوب البلدان المختلفة درسوا بلدانا وشعوبا أخرى غيرهم . ومنذ 
العصور القديمة اهتم الناس من مختلف البلدان بالشعوب المجاورة لهم أو 
المتواجدة بعيدا عنهم . عند اليونان نجد هيرودوت قد كتب كثيرا عن الشعوب 
التي كان يعرفهاء والمصريون أيضا وصفوا مملكة نوبيا وشعوب البحر الاحمرء 
والصينيون لم يكفوا عن الكتابة حول الشعوب المحيطة بهم. وفي القرون 
الوسطى الغربيون والعرب والمسلمون عموما بدأوا هم أيضا يكتبون عن 
سواهم . فهناك مثلا من بين المؤلفين المسلمين المسعودي والبيروني وابن بطوطة 
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بن خلدون وغيرهم . . وقد كتب هؤلاء كثيرا عن الشعوب التي كانت نحيط 
مهم . . هناك عوامل كثيرة تفسر نمو الاستشراقء وخصوصا تلك التي عملت 
على توجيهه. فإننا نجده قد تطور في مرحلة شهدت فيها مناهج العلوم 
الانسانية ازدهارا عظيا في الغرب أكثر من أي منطقة أخرى, وواكب النموفي 
علوم الطبيعة والصناعة . لقد خصص الغرب مجهودا كبيرا لهذه النشاطات الي 
كانت له افر والثراء . وبقدرما كان يغتني بقدرما كانت تتكون لديه 
القدرة على التحرك والعمل . . ففي -تميع العلوم لنب تنظيم لقاءات ومؤتمرات 
وخلق مؤسسات وجمعيات عالمية ويحلات. . . وفي هذا المسار, كان المبج 
العلمي ينضج أكثر فأكثر, فيتم بواسطته على «الصعيد الداخلي» نقد المصادر 
المتعلقة ببدايات تاريخ روما وفرنسا وحول الانجيل والتوراة وبدايات 
المسيحية . كل هذا بدأ من قبل واستمر في مرحلة كانت فيها اوروبا تغزو وتحتل 
أو تضع تحت وصايتها معظم الاقطار النىي كان فيها الاسلام قائا. 

إنك إذن لا تنفي دور الاستشراق في انارة الطرق أمام 
الاحتلالات العسكرية للبلدان المغلوبة. وقد سمي ذلك بالاستكشاف 

والتعرف. 

#ا م.ر: العلماء الذين اشتغلوا بقضايا الاستشراق كانوا بالضرورة 
متائرين بالافكار السائدة في عصرهم. وكانوا ككل الناس مقتنعين بحقى 
شعويهم ودوهم في التقدم والانتشار. بل ان منهم من اعتقد ان من واجب العالم 
خدمة وطنه بعلمه. وكانت الادارة تستفيد منهم وتستشيرهم من حين لآخر. 
ل د ا 0 فالمستشرق 
العربية طبعا. اك الو م ا 8 
اكتست أحيانا ‏ وان اح بم بالنسبة للتوسع الاوروبي. 
وحصل ان كانت بعض آرائهم 0 وتولد عن كل هذا 2 معقدة. 
ففي أورويا توهم الناس أن الاست ا مر 4 ا 
الايديولوجيا التوسعية ذات الابعاد الاستعمارية . . . والحق ان الاستشراق فوق 
هذا التصور وذاك قد تمعخض عن بعض المكاسب التي لا أشك في موضوغيتها 
وشمولية قيمتها. 
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لأا لكن هذه المكاسب جد مشر وطة بابديولوجيا التوسع وإرادة 
القوة. ومن هنا يتسرب إلى قوامها العلمى عيب النظرة الاحادية 


والتحليل البراني. أليس كذلك؟ 

ها مار: كانت رؤية الاستشراق من الخارج طبعا. . . ولكن الرؤى 
من الداخل كانت كذلك متواجدة في هذه الحقبة . فمن القرن الثامن عشر إلى 
هذا القرن توفرت لدينا مجموعة من الكتب بالعربية» بعضها عبارة عن 
دراسات لبلدان عربية» اذكر منها مثلا كتاب محمد كرد على عن سورياء فهل 
هذا استشراق أم لا؟ ليس هذا هو المهم, مادام ان للاستشراق ‏ حتى ككلمة 
معاني ومحتويات شتى . ثم انه يلزم التمييز دائما ف المجال العلمي بين 
المعطيات الموضوعية وبين الافكار العامة . والعالم لا مهتم دائما بالافكار العامة 
وقد يكون هذا اليد له من التعلن بأذكار غالبا ما تكون جك مشر ويل 
بالايديولوجيا. وإذا كان الغربيون يعرفون الشيء الكثير عن الشرق فلأن لهم 
تسهيلات أكثر من سواهم في مجال السفر اليه وتعلم لغاته. والنتيجة ان 
الغربيين مهيأون لفهم بلدان الشرق من الداخل وفي حدود معقولة. 
والشرقيون ايضا اكتسبوا تقنيات كان الغربيون متقدمين عليهم فيها إلى درجة 
أن التمييز أصبح ضئيلا. طبعاء الاستشراق الاوروبي في بعض المجالات 
وحول بعض القضايا يعتبر متقدماء وذلك لاسباب لاقت بأي صلة إلى 
التفوق العرقي. بل ترجع إلى التاريخ والترائات المباحثية فقط. وإذا كان 
المستشرقون قد تأثرواء بشكل أو باخرء بالايديولوجيا الاستعمارية» فإنهم في 
الوقت الراهن وبفعل تَلٍ الغرب عن مستعمراته. قد بدأوا يتخلصون منها 
كليا أو نسبيا. ولكن لا يلزم أن نخفي من جهة الرؤية الداخلية ان 
الايديولوجيا السياسية في الشرق (إبان مرحلة شهدت صراعات خطيرة) كانت 
تمنع من إدراك وجه الحقيقة في بعض ال حالات. هناك على كل حال في كل بلد 
عقيدة رسمية. وليس من السهل دائما أن نسير ضدهاء وهناك ايديولوجيات 
دينية متشددة عع ايضا من البوح ببعض الاشياء. . . اعطى مثالا لن يصدم 
العرب : : ففي ايران إذا كتب أحد عن حياة الخليفة عمر بن الخطاب. معظيما 
مزاياه رجم بالحجارة. لان ذلك الخليفة عند الشيعيين في ايران ان هو الا 
شيطان رجيم . أما الغربيون فلا يبالون بهذا ويمكنهم أن يكتبوا عن علي أو 
عمر أو معاوية, على اعتبار انهم اناس لهم ككل الناس مزاياهم وعيوبهم . 
والقول بأن الغربيين بسبب تدخلهم من الخارج كانوا يخطئون جوهر البنية 
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الداخلية ليس قولا صحيحا. إذ يمكن أن نكون في الداخل ونظل دون المسك 
بالدينامية الداخلية. ما يمكن أن نأخذه على معظم المستشرقين هو عدم 
توفرهم على تكوين معرفي أو نظري كافب. . . لقد كانوا تائهين وسط 
مخطوطاتهم. يمارسون التاريخ الحدثي (لأنه كان موضة) وبتمون أيما اهتمام 
بالتاريخ الديني . 


يجب القول أنه حتى لعهد قريب لم تكن العلوم الانسانية جد 
متطورة. . . ولكن المستشرقين الاذكياء جدا وحدهم كانت هم بالرغم من 
ذلك حدوس ساطعة أو قدرة على تشغيل معارفهم الفلسفية تشغيلا مواتيا 
وخلاقا. ولكن على العموم. الافكار العامة ذات النفس الفلسفي كانت 
ضعيفة. . . وبعد ذلك ازدهرت العلوم الانسانية وقام تاريخ الاديان وترعرع 
إل درجة أن سنقا من المسحت كين أ حو يفسرون كل شر ديالا + (وهذا 
خطأ كبير في نظري). وعمل صنف آخر على تنمية الانثروبلوجيا الفزيقية 
ب الو اي 0 
نتائج جد مؤسفة. إذ أخهم كانوا يصلون إلى أفكار هي غاية في الخطأء مثلا 
0 يسمونه بالعقل السامي والعقل الهند - أوروبي» وكانوا يفسرون 
ْ تبني ايران للشيعية بكونها تمثل تمرد الروح الفارسية الآرية ضد الاسلام الذي 
كان سامياء واشياء أخرى من هذا اكول . وكالعادة فالناس عندما يبحثون في 
الافكار العامة انا يستمدونها كليا أو جزئيا من الرأي العام السائد في 
زمانهم . . 
ل انه اذن عيب الايديولوجيات السيارة والابستمولوجيات 
العفوية. هل السقوط فى هذا العيب أو التخلص منه هو ما يفسر 
اعتراض المستشرقين بعضهم على بعض؟ 
# م.ر: ان العلوم لحسن الحظ تتقدم أو قل إن هناك على الاقل 
نزعات ومناهج جديدة تتنمخض عنها الترائات والمكاسب العلمية . واذن فمن 
الطبيعي ان يعترض العلماء على اسلافهم ويحاولوا تطوير العلم من خلال 
وبفضل أخطاء هؤلاء . سيلفستر دي ساسي مثلا. وهو من الرعيل الاول 
(إذ أنه توفي في 1838)., لازلت استعمل من حين لآخر مقالاته أو كتبا خلفها 
وان كانت مادتها قد خضعت لعمل جديد قائم على أساس وثائق أخرى 
إضافية» فمثلا كتابه حول ديانة الدروز هو أحسن ما الف في عصره . ولا يزال 
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لحد الآن يحتفظ بقيمته كمرجع أساسى . إلا أن نطاق معارفنا اليوم بالاصول 
الاساعيلية وبحكم الخليفة الحاكم بأمر الله زاد اتساعا ووفرة بفضل ما نشر 
من مصادر منذ قر ونصف من الزمن. . . وكذلك الشأن بالنسية لحولدسيهر 
الذي كان رجلا عظياء يعرف جيدا الاحاديث وميادين أخرى ف علم 
الاسلام. بحيث عثرنا بفضله على نصوص ومخطوطات جديدة» وتحسنت 
بالتالي معارفنا وتقدمت ف تلك الميادين الخصوصية. ولكن العلوم الانسانية 
القائمة اليوم تجبرنا على رؤية الاشياء من زوايا أخرى وبمناهج مغايرة. 

ا و «الشيخ الخليل؛ ماسينيون. ماذا تقول عنه من باب تقييم 
كتاباته وأنت القريب منه انسانيا والبعيد عنه في ميدان الابستمولوجيا 
والمنهج ؟ ١‏ 

#ا م.ر: أما ماسينيون فكان هو الآخر عبقريا على مستوى الافكار. 
يعرف قراءة المؤلفين العرب والاتراك والفرس وآخرين. وكان يحظى بثقافة 
متنوعة, الا أن فكره كان في نظري خاضعا تماما لمنظوره الدينى الذي كان. من 
جهة أخرى. ايجابياء بحيث دفعه إلى اتخاذ مواقف مناهضة للاستعمار رغم أنه 
كان ضابطا ف االجيش ومنغمسا في وسط جد محافظ . وهذه المواقف العجيبة 
المشرفة لا تمنعنى من التأكيد على أن رؤيته المتمركزة حول الدين قد شوهت 
ادراكه لبعض القضايا الاساسية . لقد ناقشته في ذلك كثيرا وكنت أرى أنه من 
شدة تعلقه بالمشاغل الصوفية كان يقرأ النصوص ويفهمها بطريقته الشخصية 
الخاصة التي يصعب متابعته فيها. ان ما يقول به من باب الفهم والتأويل غالبا 
ما يكون ممتعا ومتضمنا لافكار وحدوس لامعة. ولكنه في نظري كان يتناول 
الامر بعجلة ومغالاة. وكم| يقول عنه مستشرق آخر «لقد كان يكتب باملاء من 
الملائكة» . ومرة كتب لي بخصوص مقطع من القران : «هو ذلك ما تقولونه 
ولكنى أقرأ شيئا أكثر. . . ». وغالبا ما كان يقرأ على هذا النحو. لذا وجبت 
الاستفادة منه بشىء من ا حيطة والحذر خصوصا بالنسبة لمن له رؤية جديدة . 


لآ اذا كل هذا التحفظ من الحدس ؟ الا تعترف بدوره الايجاي 
في انبناء البحث في الانسانبات وفي العلوم الدقيقة؟ 


ل مار: احترس كثيرا من الحدوس » وان كانت تؤدي في علوم دقيقة 
كالرياضيات والفيزياء دورا معلوما. الحدس في حد ذاته ليس ملكة فاسدة 
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طالما انه يتكون بفعل التجربة أو المعاناة. لكن لابد معه من التزام جانب الحذر 
والتحقيق . وما يمكن أن ناخذه على علماء ك|سينيون هو أنهم لا يتحققون من 
حدوسهم با فيه الكفاية. وهذا لا ينفي ان ماسينيون كان رجلا فذا عبقريا 
بمعنى ماء أي في ظل نزعة وفي حقبته الزمانية» وان كان بعض زملائه ينتقدونه 
انتقادا شديدا. وكان أحدهم وهو من اساتذتي يكرهه ويشهر بمناهجه التي 
كان يرى أنها تزيغ عن جادة البحث الخالص . وبالفعل ما كانت لاساليب 
ماسينيون الانطباعية والحدسية لان تروق علاء فترة كانت لازالت متآئرة 


بالتزعة الوضعية . 


0 ثم ماذا عن ماسيئيون الانسان من جهة. وعما تبقى منه الآن 
من جهة اخرى؟ 

مار: الجميل عنده انه كان انسانا متفتحا على أفكار الغير ووجهات 
النظر المخالفة لآرائه. وقد حصل له أن ئشر في مجلة الدراسات الاسلامية 
لمؤلفين ماركسيين مع أنه كان يعارض افكارهم. وهذا يدل على نزاهته 
واستقامته. وقد قال هو نفسه أنه عيب عليه نشر مقالات حول الثورات 
الشعبية ايام امالك إذ كان مفهوم «الاجتماعي» والطبقات الاجتماعية يبعث 
ال و كا أنه نشر هو نفسه استبارا حول 

التعاضديات الحرفية في المغرب وأبدى انفتاحا على تاريخ العمل في الاسلام . 
واجمالا فقد كان يهارس التاريخ خ المجتمعي حوالي 1920., الشيء ء الذي كان 
نادرا انذاك. وانا كذلك 3 كثير التذمر إزاء طغيان الدراسات الصوفية 
والدينية عموما في الاستشراق». وكنت اكرلة على سبيل الاثارة» بأن جميع 
الناس في المجتمع الاسلامي . وحتى في حقبة حقبة الايهان الخالص. ليسوا متصوفة 
ولكنهم كلهم ياكلون ويقتاتون. وهكذا قدمت بحثا عن الطبخ العربي قبل 
ماسينيون نشره في مجلة الدراسات الاسلامية. بالرغم من أنه بعيد عن مثل 
هذه الاهتمامات. . . ان ذلك الرجل كان واسع الافق وعبقريا في قطاعه 
الخاص . إنه لم يعرف ني الدراسات الاسلامية فحسب, هذا الحقل الذي لا 
يمثل الآن. للاسفء إلا حقلا محدودا في خحضم نشاطات أوروياء وإنها عرف 
أيضا خارجه. بصفته مناضلا مسيحيا يسارياء له علاقات جيدة برجالات 
الادب والفن. على رأسهم بول كلوديل . .. أما اليوم » فقد أعيد. كا نعلم» 
نشر كتابه حول الحلاج (في أربعة اجزاء) وحظي ببعض الاقبال. بالاضافة إلى 
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هذاء فإن له اليوم اتباعاء أكثر ما كان في زمانه. وأيضا هناك الآن في فرنسا 
من يقدم على نقده واظهار بعض غلطاته خصوصا بعد وفاته» بحيث لاحظنا 
ان بعض مراجعه كانت خاطتة وان الطبري لم يقل بالضبط هذا القول أوذاك 
الخ . ولكن كل هذا لا يقلل من قيمة ذلك المستشرق ولا يلغي تأثيره الذي 
لازال ساريا. 
0 وفي امريكاء ما هي السمات البارزة في الدراسات 
الاستشراقية؟ 


#ا م.ر: بكثير من الاقتضاب,. يمكن القول بأن تلك الدراسات 
مطبوعة اساسا بالتجريبية وتتجه في معظمها إلى الاجتماع السياسي 
«ولاففادي لي ف هذا المجال منتعسشة بفضل نظام الجامعات ٠‏ وتقدم مراكز 
الضرورة عل نائج 2 ا 0 هناك في امريكا كا في انجلترا 
عقولا شابة أكثر انتقادا وانفتاحا من أسلافها. وبالرغم من ذلك. وحتى لا 
نسقط في عيب الستالينية» يسن الا تحكم غل قيمة دراسة من خبلال عقارر 
صاحبها فقط . يمكنلكم استعمال كتاب أو مقال 7 ذي أفكار رجعية, وقادرا 
على إنجاز أبحاث نزيبة قد تكون بعض مسلاتها أو بعض نتائجها خاطئة » إلا 
أن هذا لا يمنعها من الوقوف عند حقائق أو وقائع جوهرية يتمخض عنما 
البحث النظري الدقيق أو الاستبار الميداني. المهم هو أن نعرف كيف نواجه 
قراءة هذه الكتابات بعقل نقدي يميز مقدار الموضوعية فيها 8 


0 إذا كانت الدراسات في امر يكا تطفح ببعد الحاضر وتَغْيب 
أو تكاد العمق التاريخي . فلعل عكس الآية حاصل في استشراق أوروبا 
الكلاسيكي . اليبس كذلك؟ 


لا م6. .ر: حقاء كانت للمستشرقين منذ زمن ليس ببعيد رؤية جامدة 
للعام الاسلامي. فلم تكن تستوقفهم الا سماته ومعالمه العتيقة. وفي ذلك 
تكريس لتقليد الاستشراق الكلاسيكي. لقد جعلتهم شروط العصر لا 
هتمون إلا بالعهد الوسيط بحيث لا يتعدى فضوهم العلمي حدود القرن 
السادس عشر. قطب الرحى في مشاغلهم كان بالاساس دينيا ومتأثرا بأشكال 
متفاوتة بايديولوجيا الغرب الاستعماري . وبالتالي فقد كانوا يستخفون بأهمية أو 
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جدة الحقب الحديثة . واتذكر بهذا الصدد كتابا حول العالم الاسلامي الحديث 
لم أتأخر في انتقاده انتقادا شديدا خلق لي حتى بعض المتاعب . والكتاب هو 
لرجل أخصائي في دراسة المغرب وواضع مؤلف عنيد حول فاس قبل الحاية . 
وفي توطئة ذلك الكتاب المؤلف بالحرف: «لقد انجزت هذه الدراسة بسرعة وم 
استعمل فيها الا منشورات مركز الوثائق الفرنسي. لا كان يعوزني من وقت 
للمطالعة أشياء أخرى». ومن ثمة أتت فصوله متضمنة لمغالط كبيرة. وبالطبع 
كانت قلة عناية المستشرقين بذلك الميدان تبعدهم عن فهم الحركات القائمة 
والتضاريس الحديدة . 


يلزم بادىء بدء التمييز بين اللغة والكتابة. شخصيا أنا 
أميل إلى الحفاظ على الحروف العربية . وحتى أن غيرنا الكتابة العربية فاللغة 
تظل هى هى. كما حدث بالذات للغة التركية. إن الكتابة مرتبطة بالذهن في 
حين أن اللغة ترتبط أيضا بعوامل أخرى. إن العيب في وجهة نظر العلماء 
العرب هو أنهم أشاعوا في العالم العربي كله فكرة قدسية اللغة. ى) هو الحال 
ا ا 1 
راسين وكورناي وفولتيرء إلخ . أما عندكم فيتم ذلك باسم القرآن والدين 
والوطن. صحيح أن الفرق في العربية بين اللغة المكتوبة واللغة الشفوية أكبر 
ما هو عليه في لغات أخرى. فللعرب أن يقروا بأنفسهم إن كان من الللازم 
تغيير لغتهم أو إصلاحها أم لا. وما علينا نحن إلا أن نسجل ما يقدمون عليه 
من قرارات وإجراءات . إن بعض اللغويين الثربيين قد ارتكبوا خطأ كبيرا حين 
ماثلوا مسار اللغة العربية بتطور اللغة اللاتينية. فقالوا إن اللاتينية كانت لامد 
طويل اللغة العرفانية في أوروباء ثم رويدا رويدا حلت محلها اللهجة 
الاقليمية.» كلهجة جزيرة فرنسا في فرنسا, ولهجة قشتالة في إسبانية والتوسكانية 
في إيطاليا. وكل هذه اللهجات تحولت إلى لغات أدبية» ثم انتهى بالتدريج 
العمل باللاتينية وحلت هذه اللغات الاوروبية الحديثة المنبثقة من تلك 
اللهجات محل اللغة الأدبية العالمية القديمة. وقد ظن أولئك اللغويون ان 
اللغة العربية قد تعرف نفس المأل» ول يفطنوا إلى الفرق الكبير بين عهدنا 
والقرون الوسطى . إن التعليم اليوم انتشر أكثر بكثير ما كان عليه الحال 
بالأمس. وأصبح يعمل. بمعية وسائل الاعلام والصحافة والمكتبات وغيرها 
من قنوات التوصيل. على نشر اللغة الأدبية بين الناس بطريقة كان من 
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قراءة اللغة العربية الكلاسيكية يعدون بالملايين. 


ما لا ريب فيه أن هناك لغويين مرموقين يتتبعون أحول لغتهم العربية 
في أقطارهم الأصلية وأن اللغة العربية الأدبية تتغيرء ويحدث التغيير حتى في 
بنياتها الاساسية التى تظل في العمق بنيات اللغة الكلاسيكية الوسطاوية. 
فهناك على مستوى الكتابة تراكيب جديدة ومفردات مستحدثة أو مستعملة 
بمعاني مغايرة» إلخ . وهذا ما يهتم بدراسته المتخصصون اللغويون في أكاديمية 
دمشق والقاهرة وفي مؤسسات أخرى كالتي توجد في بغداد والرباط . كما أن من 
بين المستعربين الاوروبيين من تخصصوا في ذلك الميدان وأعدوا فيه رسائل 
وأطروحات . فالعالم الألماني هانس فير قام بإنجاز أحسن قاموس للغة العربية 
الحديثة بالالمانية وترجم إلى الانجليزية. وهناك أوروبيون يقومون بجرد 
الصحف العربية لرصد المستجدات اللغوية والأساليب الحديثة وعليهم أن 
يحتاطوا كثيرا حتى لا يتهمهم العرب بالسعي إلى تكسير لغتهم. والحق أن 
الامر لا يتعلق بكسر لاع كا سد امير 0 بل بالتعرف على علامات 
ومظاهر تطورها إن كان لمفهوم التطور حقيقة ومعنى . . 

0 كثيرا ما تتحدثون عن الاسلام بصيغة التعدد أو عن الاسلام 
التاريخي . فا هي خلفية هذا المفهوم النظرية؟ 

لا مر تارحياء يحسن التحدث عن الاسلام بصيغة الجمع كما هو 
شأن كل الاديان والايديولوجيات . فإن كانت مسيحية القرن العشرين ليست 
هي مسيحية العاشر التي هي بدورها لا تطابق مسيحية القرن الأول. وإن 
كانت ماركسية لينين ليست هي بالذات ماركسية ماركس » فإن الاسلام بدوره 
تتجادبه تيارات متعددة متضاربة تقول إنها هي الأسلام ٠‏ من وهابية وسلفية 
وخركة إخموان عسلمين وخمينية + إلخ . وبالتالي من اللازم أن نحدد دائم| ما نعنيه 
من مفهوم مير ٠‏ هل هو مجموع الاركان والمعتقدات الثابتة أم هي مجموع 
التاويل التي أقامها الأئمة والعلماء على امتداد العصور. فإن كان المعنى الثاني 
ما مهمنا تاريخياء فإن الثورات والقلاقل السياسية التي عرفها الاسلام مبكرا 
وطيلة القرون الوسطى كانت كلها تقوم باسم الاسلام والعودة إلى «الاسلام 
الحق». فنشأت مذاهب وفرق كانت في رأبي أحزابا ثيولوجيا - سياسية. وفي 
هذه العهود كان على كل نظرية للتنظيم الاجتماعي وللثورة أن تقوم في ميدان 
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الئيولوجيا وبالتالي أن تتبنى أو أن تخلق تأويلا جديدا للدين طبعاء الأمور الآن 
تغيرت نسبياء إذ أصبح من الممكن القيام بثورة بدون المس بالدين أو جعله في 
واجهة الصراع. وهذا لا يعني أن زمن التلويح بالتقليد والعمل على ترسيخه 
قد أدبر وولى. بل إن ما حدث للكائوليكية نراه اليوم عند طبقات من فقهاء 
الاسلام وعلمائه الذين يقفون أمام كل تطور باسم الدين والتقليد. ولكن ليس 
هذا هو الاتجاه الوحيد في الاسلام . فهذا الدين نفسه يصلح لآخرين للدعوة 
إلى إصلاحات وحتى إلى ثورات . 

ا هل العمل على التقاء وتوافق الاسلام واللاركسية في دينامية مشتركة 
هو عبث وضرب من المستحيل . . . ؟ 

#ا م.ر: أعتقد أن هاركس والماركسيين قالوا بأشياء كثيرا ما كانت قابلة 
للنقاش . وهذا لا يعني كون ماركس ومن انتمى إليه قالوا بأفكار صحيحة 
علميا وهناك أناس يمكن اعتبارهم على المستوى الاجتماعي . محافظين 
وأعداء للبلدان الشيوعية ويتبنبون مع ذلك أفكارا نادى مها ماركس 
والماركسيون. وبالفعل فأهمية الدينامية التاريخية للبنيات الاجتاعية. مثلاء 
يقبلها الكثير من المؤرخين والاجتماعيين الذين ليست لهم أي صلة سياسية بها 
يسمى عادة الماركسية. وفي البلدان الاسلامية كثيرا ما تختزل الماركسية في 
جانبها الملحد واللاديني . . صحيح أن أفكار ماركس الفلسفية ‏ والتي لا ترتبظ 
يو - تقوم على أساس لا ديني أو بالاحرى إنها أخلاق 

ئمة على خدمة الانسان العام كقيمة عليا. وقد يجوز لهذا الاختيار المذهبي 
1 يتوافق مع بعض النزعات القومية أوحتى الدينية . ولا حاجة إلى استعراض 
نماذج التاخي الكثيرة التي حصلت خلال هذا العصر بين الماركسية وتيارات 
دينية في إفريقيا واسيا أمريكا اللاتينية . واليوم إذا ما سمينا الماركسية النظام 
القائم في الاتحاد السوفياتي - والذي ليس في نظري إلا إحدى التركيبات 
الماركسية الجديدة ‏ فمن البديبي أنه يعارض الاسلام ى] هو محدد عامة. فا 
يلقن في الاتحاد السوفياتي لاطفال المدارس تحت اسم المادية الجدلية لا يمكن 
أن يتلائم مع التعاليم الاسلامية طالما أنها تنفي وجود الله وتلغي توافق مثال 
خدمة الانسان ومثال خدمة الله .. 

5 لكن الماركسية الم من ذلك كله استطاعت أن 
تستوعب القومية وتتوافق معها. . 
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#ا م.ر: نعم هناك شبه تعايش بين مذهب الروس الرسمي وبين 
نزعتهم القومية الشوفينية. وكذلك الأمر في فرنسا حيث يدعي الحزب 
الشيوعى بشوفينيته الحادة التوفيق بين القومية ونظريات ماركس . والحق أن 
ذلك لا يمكن أن يتحقق إلا اذا كانت القومية متفتحة وقادرة على اعتبار قضايا 
البنية المجتمعية من جهة, ومتطلبات الانسانية. من جهة أخرى. ففي جميع 
حركات التحرر الوطنى كان هناك مناضلون يقاتلون بإيهان وإخلاص من أجل 
استقلال أوطاهم . ولكن من دون أن يغيب عنهم ذلك قضايا تمت إلى السلطة 
والمجتمع الطبقي وتقوم لا محالة بعد تحقيق الاستقلال. . . وتلك القضايا لا 
يطرحها الماركسيون وحدهم بل تطرح نفسها على أناس ليسوا من أتباع الالحاد 
أو الساسة السوفيات ولا يؤيدون مطلقا تدخل الروس في أفغانستان. 


س تاريخ الفلسطينين المعاصر. منذ تطبيق وعد بلفور إلى خروجهم من بيروت. 
مرورا بنكبات أخرى عديدة, يظهر كمحنة كبرى تتزاكم فبها الشدائد «وحيل العفل؛ 
المريعة. انهزامية أطراف وحكومات عربية. وتحول القضية الفلطيئية إلى مجرد ورقة 
سياسية لدى أخرى : وهكذا تستمر دولة إسرائيل في انتزاع اعتراف العرب با بالعنف 
الأكبر. وتفرض انسحابا بعد آخر. آخذة نصيب الأسد في حقل التنازلات. أما أداء 
الفاتورات الباهظة فبظل دائا موكولا إلى الفلسطينين وحذهم , وهذا بالذات ها من 
شأنه أن يثبر تسلؤلات أخلاقية ونظرية خطرة. هل هناك من إهان يتبفى لدينا بمبادىء 
العدالة الانسانية؟ وهل هناك من ثقة يمكننا وضعها في الديالكتبك التاريخي الذي اختل 
سيره في حالة الشعب الفلسطيبى وسار على حسابه وذلك بالاجتهاد في ترقبته إلى حالة من 
الاستشهاد المتوائر؟ ١ ١‏ 
حاجة بي لاعادة الكلام فيها. أما سؤلك فهو مثاللي بقدر ما هو صعب . العدالة الانسانية لم ارلا 
هيمنة في تاريخ العالى إلا في بعض الظروف السعيدة» وما أقلها! وهذا لا يعنى أني أنكر بعض 
ما أنجز في هذا السبيل من باب المكاسب, حتى قبل مجتمعاتناء في الحضارات القديمة 
والبدائية . وهذه المكاسب هي من قبيل القيم المثالية التي لا نرى لها وقعا أو تأثيرا في صراع 
الدول حول الميمئة والسلطة. وقد ظهر هذا بصفة جلية في فشل تجربة أول مجمع أنمي , 
ويظهر الآن في كل المنظمات والمحافل الدولية . وهناك على سبيل المثال عمل قام به بوأزار 
وهو رجل قانون سويسري وطبعته جمعية الصداقة الفرنسية العربية» ومفاده ان المسلمين في 
العهد الوسيط قد وضعوا مباديء السلوك المثالي» الخ . وانا لا أحتج على هذا بقدر ما أرى 
أن وضع المباديء شيء وتطبيقها شيء آخر. وبالتآلي فان الصراع من أجل أكبر قدر من 
السلطة هوما يظهر في العمق ويطغى على كل شىء. وتتحدث عن الديالكتيك التاريخي . 
وهذا بدوره مفهوم ضخم لا اعتقد نه يساعد كثيرا على بلورة ما نحن بصدده. اللهم إلا 
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اذا حددنا معناه بأ يلم من الدقة فصار يدل على ما يجري بين قوئ متعارصة في حالة 
ما. . وان كنت تقول بأن هذذا الديالكتيك م يعمل أويسر لصالح الفلسطينيين. فكذلك 
كان الشآن عند غتود امريكا الحمر والآرسنيين والاكرامة وان نت لا أتمنى أن يحدث 
لاولئك ما حدث لؤلاء كلها هناك لذن هو أن قوى عتعددة مدل ما يقرب من أزيفة 
عقود. قد تضافرت جهودها ومصالحها على حساب الفلسطينيين وألحقت بم 7 
الترابية ضررا عظيما. وهذا ما يلزم تسجيله وفضحه باستعرار حتى تعوذ 

حفرقهم امشروعة وينم إصلاح ماق بهم من مظا. . 


أن 
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عبدالهالعروي 


الفكد والتاك 
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الفكر الجدي في أوساطنا المثقفة ظاهرة نادرة. فإن أحصينا بمقياس 
العطاء والجودة مفكرينا المعاصرين. لن نجد أي تعب في 0 . ونحن إذ 
نخاطب في هذه المقابلة الاستاذ عبد الله العروي ونسأله. فلأنه من أبرز 
مفكرينا القلائل على الساحة المغربية والعر بية, ولأن ثقافته الواسعة تقوم حقا 
على منطق متماسك معقول. قادر على أن يجعلنا نفكر في حياتنا وقضايانا 
الشائكة. وهذا ما اعترف له به نقاد حنكون لا نذكر من شهاداتهم الا واحدة 
سجلها ماكسيم رودنسون في تقديمه لكتاب ع . العروي الاول الايديولوجيا 
العربية المعاصرة: «بفضل علمه بالتاريخ الايديولوجي للعالم العربي وكذا 
لأوروباء وبمعرفته لمنامج التتخايل التي كونها العالم الحديث (....) 
وبفضل تفتحه ويقظته بازاء كل ما ب يستحق عناية انسان ذكي وحرء أخضع 
(العروي) أهم قضايا العالم الذي ينتمي إليه إلى أعقل تحليل ممكن». 

إن احدى الصعويات التي تواجه المثقف المسؤول اليوم تقوم ف ماهية 
الموقف الذي عليه أن يتخذه أمام التراكيات الثقافية وتنوع حقول المعرفة : هل 
هو الانتقاء الذي لا يؤدي إلا إلى تعطيل الفكر فانسحاقه. أو هو التحصيل 
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الموسوعي الذي من طبيعته أن يكون لا متناهيا ولا تجتمع فيه شروط الابداع 
والانتاج؟ والظاهر أن محاولة النظر في هذه المسألة تطيب وتتيسر صحبة مفكر 
باحث كالاستاذ العروي الذي أعطى لها أجوبة عملية بالتأليف الرصين 
والتحرك الفكري المتزن. 


ليس من شك في أن كتابات د. العروي تستمد قوتها أساسا من وقوفها 
على أرضية التاريخ. فهو. مع ماركس. لا يعترف. في نطاق العلوم 
الانسانية, الا بعلم واحد. عو عل التاريت . وداخل هذا العلم , ل 
الحديثة في التقصي والتحليل قدم العروي عملين أساسيين : أولهم) محدد مكانيا 
وزمانيا ويتعلق بأطر وحة 5 الأصول الاجتاعية والثقافية للحركة الوطنية 
المغربية (1830 -1912) وثانيهما عن تاريخ المغرب الكبير (محاولة تركيبية) . 
وني هذين المؤلفين برهن د. العروي عن تخصصه وكفاءته في مجال المباحث 
التاريخية, وكان هذا وحده كفيلا بادخاله في حسبان المحتكمين إلى الواقعة 
والوئيقة وجعله يحظى بثقة المؤرخين المحترفين وتقديرهم . 


أما شهرة مؤرخنا بين عموم المثقفين وما صاحبها من «قراءات» 
وضجات. فهي تعزى. في نظرناء إلى صنفين من الأعمال أقدم على تحقيقها 
وهو مستند إلى ثقافته التاريخية ومعرفته بالمناهمج الحديثة 0 اللغات 
الأجنبية وهي : 


1) أعمال تنظيرية تركيبية: الايديولوجيا العربية المعاصرة / أزمة 
المثقفين العرب / العرب والفكر التاريخي / ثقافتنا في ضوء التاريخ/ الاسلام 
والحداثة . 

2) أعمال ذات توجه تحليلٍ تعليمي : مفهوم الايديولوجيا / مفهوم 
الدولة / مفهوم الحرية . 


بهذين الصنفين من الأعمال يلج د. العروي ميدانا هو أقرب إلى 
الفلسفة وتاريخ الأفكار منه إلى التاريخ بالمعنى المتداول والمتعارف عليه . وفي 
هذا الميدان يصعب القول بسلطة التاريخ الوقائعي وقدرته في الفصل 
والتحكيم, كما توحي بذلك بعض أقوال د. العروي ومواقفه. إننا هنا في 
بجال ا تاويل وانتاج المفهوم والمعنى وحيث تقوم الاشكالات المبحية 


يذ 
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والمعرفية, ويتبدى أن أمر النظرية والتنظير ليس لغواء بل إنه يكشف عن مقام 


هنا في هذا المحال يطالعنا التيار النظري الذي سعى العروي إلى 
الانضواء فيه وبلورته وإغنائه بالتعديلات والاضافات. وهذا التيار هو 
التاريخانية التى قد يرد أصلها إلى أطروحة ماركس القائلة: «حتى ولو كان 
مجتمع ما قد وصل إلى كشف طريق القانون الطبيعي الذي يشرف على حركته 
(. . ) فلا يستطيع أن يتجاوز بطفرة أو يحطم بمراسيم مراحل نموه الطبيعي . 
إلا أن بإمكانه أن يختصر حقبة محاضه ويلطف الام الولادة. . . (مقدمة رأس 
المال 1867» الطبعات الاجتماعية. ص 10 20). ميزة هذا التعريف أنه 
يظهر أن منطق التمرحل في النمو المجتمعي لا يقوم باصدار المراسيم. ولا 
بالحتمية التطورية. وإذن لا الليبرالية ولا التطورية يعرفان التاريخانية أو 
يندمجان في جوهر وظيفتها. ذلك لان قانون التمرحل المجتمعي ليس من 
الرخاوة بحيث تتحكم فيه الارادة الانسانية وحدهاء. وليس من الصرامة 
بحيث يلغي امكانية الطفرة والاختصار. . . 


ف الغرب. الكتابات حول التاريخانية كثيرة ومتنوعة. وتتراوح بين 
مواقف تتبناها وتعمل بها بشكل أو بأخر وبين مواقف تعاديها وتبطلها. 
ويعزى شرط امكان هذا التعارض الضارب أحيانا في السكولاتية إلى كونه 
يدور في عالم عرف نموا «طبيعيا» وثورات متكاملة هيأت له أسباب التقدم 
والهيمئنة. وأما في البلدان المتأخرة والمسيطر عليها أي بلدان العالم الثالث. 
فان التاريخانية لا يمكن أن تكون الا مغايرة وذات خصوصية متميزة» طالما 
أنها التعبير عن وعي بتاريخ معاق والتفكير في منطق العمل أو البراكسيس 
القمين بتدارك التأخر وتحرير الصيرورة.: هذه التاريخانية تقوم باختصار على 
المقومات التالية:  1«‏ ثبوت قوانين التطور التاريخى (حتمية المراحل)؛. 2 - 
وحدة الانجاه (الماضى المستقبل) 3 امكانية اقتباس الثقافة (وحدة ا جنس) 2 
4 ايجابية دور المثقف والسيامى (الطفرة واقتصاد الزمان). . . هذه 
التاريخانية العاملة هي التى يسعى د. العروي إلى بلورتها وتعميقها لحساب 
العالم الثالث والبلاد العربية خصيصاء وذلك على ضوء تجارب المغرب 5 
التطور التاريخي والتغلب على العوائق والازمات وأقرب هذه التجارب إلى 
الضرورة والالحاح هي التحربة اللييرالية الي لا مندوحة للنخب السياسية 
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والمتعلمة من تمثل واستيعاب تاريخها وعطاءاتباء وذلك أولا قصد ولوج روح 
العصر وتحسين الانتاء إليهاء وثانيا من أجل الاتيان إلى فهم ما أفرزه العهد 
الليبيرالي والنظام الرأسهالي. أي الماركسية والمجتمع الاشتراكي . حول هاتين 
الغايتين. وبالتالي بازاء الآخر تشكل في المحيط العربي الوعي بالذات. 
فالوجوه الممثلة للايديولوجيا العر بية المعاصرة . هذه الوجوه هي أحالا الفقيه 
والسيامي والتقني. وبالتتابع لكل وجه نوع من ال ميمئة في أصئاف الدول الي 
عرفها تاريخ العرب المعاصر: الدولة الكولونيالية والدولة اللييرالية والدولة 
القومية . . وما يبرر مشروعية هذا التصنيف ليس سوى الفوارق في المواقف 
والرؤى على صعيد الوعي بالذات وبالآخر. وعلى صعيد إدراك تأخر العرب 
التاريخي وتصور تعويضه وتلافيه . 

وقد نلاحظ بحق أن ما ينقص ذلك التصنيف هو وجه المثقف 
(ونموذجه المؤلف نفسه) الذي بمقدوره اتخاذ بعد نقدي بإزاء الوجوه المذكورة 
انفالء م تلخيص مواقفها في رؤيتين رئيسيتين: : الرؤيا السلفية والرؤيا 
الانتقائية» وكلاهماء كما أثبتت التجارب ولا تزال, لم تؤديا إلا إلى الاخفاقات 
والطرق المسدودة. . . لماذا؟ هنا يفصح المثقف عن «دعوته» الايديولوجية 

فيسعى إلى نمارسة «الاقناع» بقدر ما مارس الفهم والتمثل. إن علة ذلك 
تكمن عنده كما يسجل بكثير من الجزم في كون : «دعاة الأصلاح منذ عصر 
الغيضة جزأوا أفكار الغرب. كل واحد منهم اعتمد قسما منها على التوالي 
وبفصله القسم عن الكل أفقده كل فعالية». والحل ما هو؟ لابد إذن. كما 
يضيف صاحب الدعوة, من اللجوء ء إلى نظام فكري متكامل يجمع بين 
الاقسام المعتمدة. والماركسية هي ذلك النظام المنشود الذي يزودنا بمنطق 
العالم الحديث. لاننا لم نعش أطوار العالم الحديث المتتابعة ولم نستوعب بنيته 
الكامنة (أي المنطق الديمقراطي الليبرالي) . هذا ما نقرأه في الصفحة 25 من 
كتاب «العرب والفكر التاريخى». وفىي الصفحة 30 يدلى المؤلف باعتراف 
يظهر العلائق الحميمة بين تاريخانيته وبين الماركسية : «بعد الامعان في بعض 
الانتقادات التي وجهت إلي. اتضح لي أن الماركسية التي حاولت وصف 
خطوطها العريضة هي في حقيقة الامر ماركسية تاريخانية ان لم تكن تاريخانية 
ماركسية». وقد نتساءل عن وجه الحدة في هذه الدعوة. مع العلم أن العالم 
العربيٍ له نصيبه من الاحزاب الشيوعية والاشترا تراكية ومن المثقفين الماركسيين. 
والظاهر من كتابات العروي أن هؤلاء المثقفين. سواء كانوا منظمين أم لاء 
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يعانون من هشاشة وضعف روابطهم «بالتراث القومي العربي الاسلامي). 
كما أن ماركسيتهم تظل عموما نصية وذاتية, غير معربة بم| فيه الكفاية ولا 
قادرة على تحريك متطلبات المجتمعات العر بية أو الاستحابة ها. وهذان 
العائقان ينضافان إلى العائو ئق العمودي المتمثل في عدم أو سوء استيعاب 
مكاسب التجربة الليبرالية على الصعيد الفكري والسياسي . 
باختصار شديد إذن: إذا كانت التاريخانية تفرضها علينا ضرورة 

الاختيار الوحدوي أمام تحديات العصر وأنظمة الحيمنة, فان الماركسية نظل 
النظام الملائم لاستيعاب الحداثة وتجاوز التأخر. ويراهن د . العروي على 
الماركسية الايديولوجية التي كان موضوع تفكيرها نموذج أمانياما قبل 1948, 
وذلك لوجوه الشبه والالتقاء بين العالم العربي اليوم والمانيا تلك المتخلفة عن 
فرنسا بثورة سياسية وعن انجلترا بثورة اقتصادية . ان ماركس الايديولوجي . 
حسب تنبؤ مؤرخناء سيبقى حيا يبعث مادامت هناك بقعة متأخرة في العالم , 
وماركس العلمي سيبقى دائما من الممكنات لا غير. بدون تحقيق طالما بقي 

ماركس الايديولوجي حيا. ومن شرفة العام الثالث, كل التأويلات 
الماركسية. المتحذرة في واقع المحتمعات. تتابع ف منظور واحد - في هذا 
المعنى نقول ان العالم الثالث يشكل نقطة التأصل والتوحيد». العرب والفكر 
التاريخي (ص 181). 


لا ندعي أننا لخصنا فكر د. العروي أو تحدثنا عن كل القضايا التي 
تطرحها أبحاثه ومؤلفاته. وإنيا سعيئا في إطار ما هو مجرد تقديم لخوار عه ع 
إلى التذكير ب ببعض المرتكزات والمباديء الي يعتمدها مؤرخنا في جال أعماله 
الفكرية والتنظيرية . ولا ريب أن قيمة هذه الاعمال تأي كذلك من كونها تثير 
00 من التساوّلات وحتى الاعتراضات والانتقادات. وهي في بحملها إما 

كد على ع الايد يديولوجي لنقد د الايديولوجيا عند العروي دعل ع 
كليفي - ستر وس ولوي ارا بوبرء إذ لا تكفي جرد الاشارات 
والتلميحات للرد على حجم انتقاداتهم الي ترى في التاريخانية مذهبا دوغمائيا 
فقيرا يطبعه الحشو والتكرار ويعمل بالمساومة المعرفية ولا يعين في شيء على 
كشف القواعد والبنيات, ولا على التوقع ومعرفة الآ . كما أن انتقادات 
أخرى قد رأت أن كتابات د. العروي الفكرية وحتى في مجال الدراسات 
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التاريخية مهمومة بالسلطة وتتمحور أيها تمحور حول محطات ومصادر ا 
والقرار في السياسة والايديولوجيا. . . بالطبع لا يسعنا هنا التطرق إلى مثل 
هذه الانتقادات أو توسيع نطاقها بل نوثر, تجنبا لتشنج المواقف والاحكام. أن 
نفتح مع د. العروي حوارا حول أهم انتاجاته الفكرية, لعل جدواه تكمن 
في رفع الالتباسات وبلورة الاختلافات . 
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الحوار 


0 ان كثشيرا من المثقفين المفاربة يأخذون عل عاتقهم 
أطر وحتك التي أكدات مها قر ماهرة والقاللة طروي العال الثقافى 
كشرط بسر البدء في التغلب على العقبات التي يصطدم با البوم تطور 
المجتمع العربي. كا أن خاقة تحليلاتك حول قصور كل من الثقافة 
السلفية والثقائة الانتقائية ثية وسقوط اعماطها في العمل الخحامد. حسب حسب 
تعبير سارتر. تلك الخاقة اصبحت التجرية التاريخية في المجال المغربي 
على وجه التخصيص تبتها وتؤكدها. وأنت ترى أن لا سبيل لتجاوز 
كلا الانتجاهين الا بالخضوع للفكر التاريخي ونشر الوعي التاريخانيٍ . 
فهل ننضوي دعوتك هذه في تقليد تاريخانٍ ظهر في الغرب على يد 
ذلاسفة كبار. أم أن مصدرها غير ذلك؟ 

#ا عبد الله العروي : عند هيجل وكذلك ماركس تنزع التاريخانية إلى 
القول بأن الحقيقة تقوم في التاريخ وفذه الحقيقة الى خا صغة الشمول 
والاطلاق لا تتنمخض الا عن التطور التاريخي المحايث وليس عن عالم غير 
العام الذي نحن فيه. أما نيتشه فهو بالاضافة إلى كونه ينفي حقيقة العالم 
الغيبي فإنه يتزع صفة الاطلاق عن الحقيقة في هذا العالم . فليست الحقيقة 
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عنده الا ما ينتجه الانسان المتفوق وما تأتي به ارادة القوة والانتشار. 

عند ميجلٍ اذن الحقيقة قائمة في التاريخ الانساني نفسه. وهي غاية 
يقترن تحقيقها بتحقيق الحرية. وهذه الحرية ليست حرية الخاص. ولا حرية 
الأهواء» وإنيا هي حرية العقل المطلق التي تمد تغبيزها أو تجسيدها عند هيجل 
كما عند ماكيافيلٍ من قبل في الدولة . لهذا نرى باحثا ك كاسيرر مثلا يرجع 
أصل الفكر النازي 0 على إرادة القوة وتقديس الدولة, لا إلى نيتشه فقط 
وإنما إلى ذينك المفكرين أيضا 


أما فيما يخصني » 58 التاريخانية معنى مختلف ومغاير» لاسباب تعود 
كلها إلى تباين موقعي ومواضعي . وبهما أن التاريخانية حدت بفلاسفة الغرب إلى 
الانكباب على تاريخ مجتمعاتهم وحضاراتهم » فانها عندي دليل يحيلني على 
مجتمعي وتاريخه . ولو اكتفيت با!تموضع في التاريخانية كفلسفة أو ككتلة أفكار» 
لكت غره ذاعية كا عو كان الرحسودين أو الشارقين العرسة. 


المعطى التاريخي الذي تحيلني عليه التاريخانية هو التأخر العربي. وهذا 
المفهوم يعني اننا كبلدان مستعمرة سابقا نوجد الآن في وضعية تحكم علينا بأن 
نعيد انتاج ما انتجه الغرب. وان نكرر التجارب الغربية لكي نستوعبهاء تماما 
كما نفعل بالنسبة لاختراع علمي سبقنا إلى اكتشافه غيرناء ونضطر نحن لعرضه 
على تخابرنا وتقنيات ادراكنا قصد اكتسابه وتبنيه. وهكذا يكون الموقف 
التاريخانني على وجه الاجمال هو فهم وتقصد مجموع الغايات والاهداف التي 
تندرج في سياق التطور ونضطر إلى قبوطا وتلبيتها. . . وبالطبع يظل المجال 
مفتوحا أمام الدعوات إلى تغيير المسار.» باسم الخصوصية والاصالة, كما عند 
فرانز فانون وغيره, الا أن مثل هذه الدعوات لا تعر في حقيقة الامر إلا عن 
موقف فنى أدبي. خاص بجاعات أو أفراد. ولا يمكن أن يكون هو الموقف 
القومي العام الذي تسأل عنه المجموعة القومية او الدولة . ذلك أن الامر يتعلق 
في هذا النطاق المسؤول بالمجابهة بل بالحرب. لا بمعنى التقاتل العسكري . . 
وانها على المستوى الاقتصادي والتجاري الذي تحدث عنه ادم سميت. ان هذه 
الحرب الدائمة هي المنافسة والمضاربة الى تجبرنا على اقتناء احدث الاختراعات 
والآلات ان كانت تنمي الانتاج وتقلل من تكاليفه. وبالتالي فنحن مضطرون 
إلى ترسم الاهداف التي يسهم الآخر بحظ وافر في وضعها . والامثلة على هذا 
عديدة, منبها في]| يعنينا قضية الفوسفات الذي لا يمكن لرئيس مكتبه أن بخرج 
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عن نطاق منطق الشركات الامريكية والسوق العالمية» هذه السوق التى يشبه 
دورها في عالم اليوم الاله في التراجيديا اليونانية". هكذا نعير لكل هذه العوامل 
أهميتها الخصوصية, لاننا نريد أن نفكر في إطار العمل والمسؤولية. بعيدا عن 
المواقف الذاتية الانفعالية. لذلك يكون من السخف القول مع بعض الدعاة 
بأن اخفاقاتنا اليوم تعود اسبابها إلى أننا أخذنا بنفس الاهداف التي وضعتها 
أوروبا لنفسها. فهذه الاهداف, انطلاقا من عصر الانوار» عند روسو وفولتير 
وليسينج وغيرهم. إن هي إلا الحرية وسيطرة الانسان على الطبيعة 
والديمقراطية والتقدم والثقافة وتعميم التعليم. الخ . فهل هذه المثل اهداف 
خاصة أم شمولية؟ وهناك من الناس من يقولون بأن هذه المثل والقيم كانت 
سيارة في حضارتناء منها ما اقتبسناه ومنها ما ابتكرناه ابتكارا. وإذن فلاذا 
تصبح فاسدة وباطلة عندما نراها عند الغير تحرك مجتمعاته وتتشخص في 
مؤسساته؟ الحقيقة أن هناك فيها يخص هذا الموضوع كثيرا من الخلط المبني على 
محرد الجهل بأمور وقضايا عدة. والجهل بتاريخ اوروبا الحديث وبمنطق 
السياسة والعقل في العالم المعاصر. 


التاريخانية إذن هي السعي إلى الاحاطة علما بوقائعنا وبالوضع الذي 
نحن فيه. مع العمل عل حل مشكلاتنا التاريية على ارضية التاريخ نفسه. 
ا الدعوة إلى تجاوز ارال أده عي 
عبر الاستيعاب وآلام الولادة. 


ونحن وان كنا نسابرك على طول هذا النط ‏ البديل. فانئا 

نسألك: كيف لك أن تدافع عنه ضد أطروحة فبلسوف كنيتشه تقول: 

«ان المعنى التاريخي ونفيه تحتاج إليهها بالتساوي صحة ذرد وأمة 

وحضارة. »؟ 

#ا ع.ع: للاجابة على هذا الاعتراض, لابد من المزيد في توضيح 
طبيعة المجال الذي أتحدث فيه: انه محال العمل التاريخي وليس المجال 
الفلسفي العأمل . اني أساسا ل العمل الجماعي 
يدون أن ن أدعي أن الفكر التاريخاني هو أحسن أ 3 التفكير وأرقاها. فهذا 
الحكم بدوره سيكون حكيا فلسفياء وهذا ما أتجنبه . ان مفاد أطروحاتي هو 
ان العرب يعيشون اليوم مشكلات سات حددت معالها الاجتاعية 
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والاقتصادية والثقافية منذ القرن الماضي . اي منذ ما سمي بعصر «النبضة» . 
وهذه المشكلات والتحديات لابد من تحليلها وادراكها وفهمها. ولذلك وجب 
ان تتوفر لدينا الوسائل القمينة بأن تيسر لنا التغلب على الصعوبات المعرفية. 
وتدمي قدرتنا على فهم الغير. وهنا بالضبط تقوم ضرورة الوعي التاريخي . لان 
الغير الذي يواجهنا ‏ وهو الغرب المهيمن ‏ يعرف نفسه بأنه تاريخ وتطور. 
طبعا. ف الغرب اتجاهات فلسفية متعددة» ولكن الاهم ليس هوما تقوله هذه 
الاتجاهات. بل ما تقوله الايديولوجيات ويقوله ويفعله الساسة 0-0 5 
الحقل السياسي . وعلى هذا المستوى الثاني ده اع فيه أن الفكر قائم 
أساس تاريخاني . . . ولذا فهل يعقل أن نواجه خص) يتميز بالسمات م 
دون أن نفهم ذاتنا كظاهرة تاريخية ونعمق وعينا التاريخاني؟ قد يكون في هذا 
التعبير شيء من التجريد ولكن المعنى هو أن ضرورة اللجوء إلى الفكر التاريخي 
ضرورة وقتية عملية لا تدخل في نطاق القضايا الفلسفية الصرفة . 
اننا نرى بالمثال كيف أن النظرة التاريخية هي التي تتحكم في القانون 

الدولي أو ني سياسة الامر الواقع»كا أنها تكون المرجع الاسامي لتحليل قضايا 
ملموسة كالنزاعات الدولية التي تحل اما بالتقاضي أمام محكمة دولية واما 
با حرب . 


ونحن ان تأملنا جميع المشكلات العويصة التي تواجهنا عموماء فمن 
الواضح أن عجزنا عن فهم منطق الغير يترتب عنه عجز عن تكوين سياسة 
ملائمة فعالة, مما يجعلنا نعيش اخفاقات متوالية ونستقر في حالة أزمة متكررة . 


هذا اذن هوالمنطق العام الذي أطرح فيه المشكلة وأجيب فيه عنها. وهو 
إطار جماعي غير فردي وعملي غير تجريدي . طبعا النقطة الصعبة في كل هذا 
هي أني أحاول ان أجد حلا فكريا للمشكلات العملية. لذلك فكثير من 
القراء اما يظنون ان المشكل هو فكري فقط. ويبحثون عن حل فكري 
صرف, وأما يقولون بعدم جدوى الحل الفكري, فينتظرون النتيجة من 
العمل ذاته. إلا أن هذه المفارقة تصبح لاغية إذا ما نجحنا في إقامة علاقة 
جناس ومردودية بين النظرية والعمل . 

وباختصار, اللجوء إلى التاريخ كنطاق عام للتحليل مفروض علينا 
مرحليا في إطار الوضع الذي نعيشه. أما قيمة هذا الاختيار الفلسفية فأنا لا 
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أبت فيها ولا أرى ضرورة البت فيها. وما يمكن أن أضيفه هو أن الثقافة 
العربية عموما ان كانت قد قللت من أهمية التاريخ فلاسباب هي نفسها 
تاريخية . لذلك تصبح عملية الارتفاع إلى مستوى منطق العصر وتحدياته عملية 
ثورية ضد الفكر الموروث عن القرون الاخيرة القريبة منا. وأنا إن كنت لا أنكر 
أن الفكر الصوفي على سبيل المثال يشكل ثروة ثمينة» فاني لا أرى كيف يمكن 
أن يصلح اليوم كوسيلة عمل وأداة فعالة للمقاومة الايجابية وللتحرر. 


لا تحدث عن التأخر التاريخي. وآخرون. ومنهم 
الاقتصاديون على الاخص. يوثرون الحديث عن «التبعية» واطيمئة)» 
و«للركز والضاحية», الخ. : 


#ا ع.ع : ماذا بهم اختلاف التسميات ان كان الاشكال هوهو؟ كل 
الدراسات مثلا للزراعة المغربية منذ نصف قرن أو يزيد تنتهي بك إلى اقرار 
تأخر عاللمنا القروي من حيث قوى ووسائل الانتاج» وبالتالي من حيث مردودية 
الانتتاج. وقس على هذا القطاع قطاعات حيوية أخرى. وفي ميدان الفكر 
والانتاجات الفكرية تعترضنا نفس ال حالة من التأخر. هذه ا حالة التي يمكن 
تشخيصها على سبيل المشال لا الحصر في الانطواء الوثوقي على الذات وفي 
الجهل الفادح باللغات وبتاريخ الحضارات وفي عدم القدرة علل معرفة الذات 
في حدود أبعادها الثلاثة» ماضيها وحاضرها ومستقبلهاء إلخ . وهذا كله يؤدي 
هذا الفكر المتأخر إلى العمل بالمسلات والبديبيات والحس العام بعيدا عن 
إعمال الدهشة المشروعة التي هي محرك البحث وطرح القضايا. . 


ولكن التأخر الذي أتحدث عنه. وأريد أن أؤكد على هذا ليس له البتة 
معاينتها وإقرارها الا إذا قسنا مجتمعا بمجتمع أخر من حيث اكتساب أسباب 
القوة والمناعة. وهذا الاكتساب هو من عمل الذات ولا يمكن أن يكون هبة 
من الغير أو تبرعاء ولا سيما وأن هذا الغير يسعى «بطبعه» إلى السيطرة والتحكم 
في قواعد المنافسة واحتكار السوق العالمية . فا لاكتفاء بالتنديد ببلدان المركزء 
حسب تعبير شائع ‏ ليس مجديا في شيء. بل ان الاهم هو فهم اليات تلك 
الهيمنة والعمل على اتقاء أضرارها بحفز الذهنيات والمؤسسات على تجاوز 
التأخر الذاتي لاحتلال مراكز المسؤولية والتقرير. 
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أما عن المنهجية التي تعمل بمقتضاهاء فهل لك أن تطلعنا 
عل معاللها الاساسية؟ 


8# ع.ع : النقاش الطويل حول المنهجية يستنفد أهميته مع مر الزمان . 
فالمنهجية ال حقة في نظري هي التي تواكب التحليلات العينية لموضوعات معينة . 
وإذا قبلنا بالمنبج التاريخي فإن قيمته لا تظهر الا من خلال تشغيله لتفسير نقط 
معينة في تاريخ المجتمع أو تاريخ الثقافة . وفي نظري. ضعف الثقافة العربية 
والمغربية الحالية وضعف مثقفينا عموما يأني من كونهم يطيلون الكلام حول 
القضايا المهجية. معتقدين أن النقد خلاق في حد ذاته. النقد الخلاق ليس 
هو النقد الادبي ولا نقد النقد أو نقد المدارس والاتجاهات, بلى انه الدراسة 
التحليلية للواقع الاجناعي أو للموروث الثقافي. وهذه الدراسة المباشرة 
والمحتكة بموضوعها هي التي توحي بمفاهيمها ومقولاتها أو تفرضهاء أي أنها 


أنت إذن ت تقر بنسبية الفكر التارعخي. . 


ع٠ع:‏ : إن لا أرى فائدة ي إظهار ذلك. بحكم اني لا ادعي أن هذا 
الفكر يكون فلسفة أو يعرف حقيقة دائمة . فمن المؤكد أنه قد نشأ في ظروف 
معينة ويصلح في ظروف معينة ويمكن أن يغيب في ظروف كذلك معينة . 
ففكرة التاريخ كانت مهمة جدا ني القرون الاسلامية الاولى ثم توارت هائيا 
في القرون الاخيرة لاسباب تعود إلى عوامل الانتكاسة والتقهقر. وفي أوروبا 
نعلم أن القرن التاسع عشر هو القرن الذي شهد أزدهار الفكر التاريخانٍ 
والوضعانية العلمية والتوسع الاستعماري . أما بعد الحرب العالمية الثانية فقد 
عرفت أوروبا الغربية تراجع كل ذلك وأخذت في الانطواء على نفسها. . . 

بالنسبة الينا سواء من الوجهة الفكرية أو السياسية هو ان نتساءل دوما: 
هل تناول القضايا الثقافية والاجتماعية بنظرة تاريخية يعيننا على توضيح الفكر 
ويخلق لنا شروط مردودية العمل. . . ؟ هل دراسة المشكلات اللغوية في إطار 
نظرة تاريخية أفيد للعمل اليومي والاصلاحات الضرورية من دراستها في نطاق 
نظرة مغايرة؟ أما الشيء المؤكد بالنسبة لي هو أن من العبث دراسة القضايا 
الاقتصادية بفكر غير تاريخي . فمن البديبي اذن أن التاريخ هو الاطار الوحيد 
الصالح لتناول وتحليل مثل هذه القضايا. 
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0 إن الوعي التاريخاني الذي تدعو إلى تبئيه وتعميمه لا يمكن 
أن يكون عندنا الا وعيا بالتبعية والتخلف. . . وانت ترى أنه كلما احتد 
وعي المثقف بالتأخر. كلا كرت مسؤولياته وربا تكائرت اللغريات 
للهروب في الاوهام والاساطير. لكن رغم كل اللصاعب والمخاطر. ألا 
ترى أن إنجايات عمل كل من المثقف والسياسي قد تكمن بالذات في 
السعي إلى إحداث الطفرة واختزال المراحل. أي 6 اختصار قئرة 
الملخاض وتلطيف أل ب الرااجا حسب تعابير ماركس؟ وهل يلرم في 
نظرك ان تندرج ف المهمة م ضمن الهام الملحة التي تتصدر حدول 
عمل الفكر ف البلدان التى تع تعيش اليوم ركودا أو انتقالاا موقوفا؟ 


قاع مو كلررمن الفالى لطر دام بارال اوري باز 
من تباين واختلاف مواضيعها. فالنظرية الثانية في نطاق علوم دقيقة مهتم 
بالطبيعيات وبتاريخ الكون. هي التي تقول بحتمية المراحل واستحالة 
اختزالها. أما مع التاريخانية فإننا نمر إلى التاريخ الانساني حيث يقوم عامل 
جديد هو الفعل والارادة. وإذا اعتبرنا أن التاريخانية هي التطورية في حقل 
الحياة الانسانية» فهي تتميز عن التطورية في علم الارض مثلا بكونها مضطرة 
إلى قبول فكرة الاختزال والطفرة . 5 . وهذا القبول ليس تناقضا مادام الوعي 
التاريخي لا ينشأ إلا بفعل مفاضلة بين واقعين تاريخيين متفاوتين . 


وعندما نقول عن واقع تاريخي انه مر بمراحل فنعني بذلك أنه إذا فهمنا 
توالي تلك المراحل وادركنا منطقها امكن الشروع في مسايرتها واختزال الزمان 
في قطعها... فلذلك نجد أغلبية الثوريين تاريخانيين. كا أن هذه الفكرة 
قائمة كذلك على أصل اخر هو أن العمل. سواء كان فرديا أو جماعياء يفترض 
تصمي)| مسبقاء غالبا ما يجد الثوري عناصره في التاريخ. وأخيرا فإن القول 
بحتمية المراحل لا يعني اتخاذ موقف قدري خانع بإزاء الزمن» بل السعي وراء 
فهم الماضي وادراك قوانينه حتى يتسنى فسح مجالات الاختزال والعمل 
الواعي . . والثورة التي هي أساسا اخختزال للزمان واستدراك لما ضاع لا تتم إلا 
بخلق الحاجة إلى الاصلاح وبدفع الناس إلى تطبيقه . والاصلاح إذن هو 
محتوى كل ثورة تقوم على الأرضية التاريخية وتستمد منطقها من الفهم 
التاريخى . 
دائا في سياق محور هذه المقابلة حول الوعي التاريخاني أريد 


14 


1ط 0)) :11س 1 


أن أعلم رأيك بخصوص تأويل سمير أمين للثورة الايرانية بأنها حالة 
من تفسخ الوعي التاريخي ورد فعل شعبوي عل المأزق الذي تتردى فيه 
حركات الاشاراكية والتحرر الوطنى في بلدان الضاحية. 


#ا ع.ع: على سبيل الاشارةء أنا كمؤرخ لا أقبل بمثل هذه 
التعمييات حول بلدان المركز وبلدان الضاحية) لانها تنسينا الخصوصيات 
ول بنههنا للضيق التاريخي . . . أما عن الثورة الايرانية» فا يمكن قوله بايجاز 
هو أن هناك واقعا ايرانيا خصوصيا يتجلى عبر مختلف انظمة ايران السياسية . 
وهذا الواقع الخصوصي تتحكم فيه الجغرافياء إذ أن إيران موجودة بين 
جموعات 00 هي البلدان العربية والهند والانحاد السوفياتي . ى) تتحكم فيه 
من جهة أخرى الثقافة الشيعية الموروثة والتطورات الاجتماعية الناتجة عن 
اصلاحات النصف الثاني من القرن الماضيى . . وهذه المعطيات الخصوصية هي 
التي تفسر ظاهرة الثورة الايرانية . أما تفسيرها بوضع عالمي ما كازمة الحركات 
الا شتراكية في العالم أو الصراع الروسي الاميريكي وغير ذلك.. فليس الا تعسفا 
وصنفا جديدا من التنجيم . . وكلام سمير امين عن شعبوية الثورة الايرانية انها 
هو تحصيل حاصل ان كان يعني بذلك افتقاد هذه الثورة لتنظيم حزبي على 
النمط الكلاسيكي . . وفي هذه الحالة جل الانتفاضات الوطنية شعبوية إذ 
أنا اوسم بن أن غيط اطافة قة القيادات الحزبية التي هي بالتعريف 
اقليات. . . كما أن شعوبية الشورة الايرانية ليس معناها عودة العصبية 
الاسلامية ى) يعتقد سمير أمين. بل انها دليل على عجز القيادات السياسية 
(أكانت اشتراكية يسارية أو بورجوازية يمينية أو ليبرالية معتدلة) عن التعبير 
الشامل المبرمج عن مطالب الشعب الايراني في المساواة الاجتاعية أو في الوحدة 
القومية والسيادة الوطنية . ومن ضمن العوامل التي ابعدت تلك القيادات عن 
الشعب وجود تنظيم شيعي تقليدي عجزت التنظيهات العلمانية عن منافسته أو 
التمتع بامكانات العمل التي كانت له في عهد الشاه. لهذا نجد أن ضحايا 
القمع الشاهنشاهي كانوا بالدرجة الاولى الزعياء العليانيين والمناضلين المنتمين 
إلى الاحزاب السياسية المعارضة. . إذن باختصار خصوصية الثورة الايرانية 
تحتم علينا استقاء دوافعها من مطالب وحيوية الشعب الايراني نفسه. . 


عند قراءتي لكتابك حول تاريخ المغرب الكبير استوقفنى هذا 
اللقطع الذي تقول فيه : «عندما نؤكد بأن الاستعار يرع هو نفسه 
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بدذور زواله. فإننا ننسى الاعوام المفقودة والمداسبات الضائعة 


والليويات المتوترة فق خسارة تامة في عام المظاهر. وذلك بدءا بالكفاح 
الوطنى نفسه». فهل لك أن توضح أكثر هذه الفكرة الت قد تبدو 
للبعض منطوية على انحراف وعقوق. أو على الاقل ٠‏ للبعض الآخر. 
قاسية على الس الومني ؟ 
#ها ع .ع : كثير من مؤرخي الظاهرة الاستعمارية يقولون بأن الاستعمار 
يقوم دوما بعمل مزدوج من حيث انه يستغل ويقهر البلدان التي يحتلها ويكون 
ايضا مرغ على تحديثها. . لكن ما يغرب عن بال هؤلاء المؤرخين هو ان 
البلدان المستعمرة تكون مضطرة إلى استنفاد طاقاتها وقدراتها في مواقف الدفاع 
00 والهوية. ومن طبيعة المواقف الدفاعية ان تكون لا منتجة وغير 
. ان تلك الفكرة التي قلت بها كانت نتيجة تحليلي لحالة تونس حيث 
دم ا الفرسي على ايقاف الحركة الاصلاحية التي بدأت منذ أواسط 
القرن التاسع عشر وكانت الأمة التونسية مهيأة لقبوها في أواخر نفس القرن. 
ونعلم أن تلك الحركة لم تصبح قابلة للتطبيق الا بعد الاستقلال أي بعد ثمانين 
سنة من الاستعمار ومن المناسبات والفرص المفوتة الضائعة . وبالتالي فا لا يجوز 
أن ننساه ونحن نقول إن الاستعمار يمدرس ويفسخ الانظمة العتيقة ويفتح 
للمزارعين افاقا جديدة الخ . هو أنه وهذا هو الاهم والاخطر ‏ يُدخل 
المستعمرّن في حلقة الاعمال الدفاعية السلبية الي تستمد قوامها من الماضي 
والمخزون الثقافي. وذلك على حساب الالزام الابداعي والمعاصرة الحقة . 


0 أطذا السبب قلت في أطروحتك حول الأصول الاجتاعية 
والثقافية للحركة الوطنية اللغربية: «إن السلفية ف مغرب 1912 إلى 


6 هي التي فرضت نفسها كشكل تعبير كان أكثر أصالة من كل 
الأنظمة الابديولوجية الأخرى»؟ 


#ا ع.ع: نعم. السلفية تعبير أصيل عن الحركة الوطنية» لكنها لا 
تحرج عن نطاق الموقف الدفاعي الذي ينشأ أساسا لاتقاء شر حالة تاريخية 
وليس للخلق والابداع . . إن موقف المؤرخ بإزاء هذه القضايا موقف درامي 3 
فهو من جهة ككل مواطن غيور يكبر بطولات الحركة الوطنية وينحني اجلالا 
أمام شهدائهاء ولكنه من جهة أخرى مطالب علميا بالاقرار بنسبيتها ولا 
إبداعيتها. . 
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0 في تاريخ اللغرب الكبير كتبت أبضا: «من الصعب أن ننكر 
ان استعمار المغرب قد كان سلفا مندرجا في الحلول المزمفة المعطاة لأزمة 
القرنين الرابع عشر والخامس عشر». هل ترى أن الدارسين لم يقولوا 
دعل كلمتهم الاخيرة حول هذه الارّمة وان 5 1 
عميا أن يقوي من إرادتنا في أن نجد في عمق الماضي المنهار منطقه 
المضاد. أي أوامر التغيير القطعية؟ 


#اع.ع: كل مشكل تاريخي يتجدد طرحه بتطور التاريخ نفسه. ولا 
يمكن قول كلمة أخيرة فيه. خصوصا إن كان من حجم وأهمية المشكل الذي 
تشير إليه . فلابد إذن من التمادي في دراسته للوقوف على منطقه المضاد. غير 
أن الشيء المنتظر من هذا البحث ليس الكشف عن برنامج عملي لحل مشاكلنا 
القائمة. بل فهم دينامية العقدة التاريخية وضبط هوية المشاركين فيها 
وأدوارهم . ولا يتاتى ذلك الا بتبني منبجية خارجة عن منطق العصر الذي 
ندرسه . وان لم نفعل ذلك أخطأنا الفهم وعطلنا الدراسة . . . كها أنه لتحسين 
فهمنا لازمة عهود الانبيار والانتكاسة لابد أن نعتبر أنها تمس كل معاصرما 
وتشملهم. وحتى الشائر ضدها يظل يعمل في نطاق نظامهاء فلا يلزم أن 
نذهب إلى تبرئته منها أو أن نجعله يقفز فوقها. ان اعتبار تلك الازمة كظاهرة 
شمولية لمن شأنه أن يجعلنا نشخص أسبابها وعللها ونقيس عواقبها وآثارها. أي 
نقوي من فهمناطا... وهكذا يمكن إعداد إمكانيات التخطي الحاسم 
والتجاوز الحى . + إن ما تتعلمد بعد هو طرخ القضايا الاساسية ومواجهة 
المشككلات الحم : بفكر تاريخي شامل. وفي إطار عهود الانتكاسة الي 
ذكرناء من القضايا الجوهرية التي لم تطرح هي لماذا أصبح الناس إبائها عاجزين 
عن حل حتى ابسط العمليات الحسابية» مع أن العرب اخترعوا الجبر ووظفوا 
الصفر؟ لماذا حصل ذلك العجز؟ ولماذا لم تعرف حدوس العرب الاولى 
واكتشافاتهم استمرارية أو تطويرا؟ كل هذه القضايا وما شاببها تظل معلقة. 
في حين أن الاف الباحثين والدكاتر: ة يفرغون طاقاتهم في مسائل سطحية لا تنفع 
في شيء . 
على صعيد تعثرات العرب في مواجهة دولة إسرائيل مواجهة 
قوية رادعة. ماهو حكم التاريخانية ىا تتبناها؟ 


#اع.ع: بخصوص هذا السؤال لن أبدي الا ببعض الملاحظات . 
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هناك نوع من التضخيم حصل في الحكم على ما عرفه العرب من وقائع 
عسكرية خصوصا منذ 1967. بحيث كثر الكلام عن الكارثة العربية وعن 
هزيمة العرب وانسحاقهم الخ . فأولاء يلزم دائما استحضار الاوضاع العالمية 
المترتبة عن الحرب الكونية الثانية والتي لا تساير الحق العربي ولا تتفهمه. وانت 
ترى مثلا أن ألمانيا بكل قوتها الاقتصادية 58 
الافق المنظور أن تخرج من معاهدة يالطا ولا ان تفك قبضة قبضة القوتين 

ثانيا» كل اغمزامات العرب منذ 1948 هي انهزامات 0 لت 
استراتيجية. أنا لا أقول بأنها هينة أو محدودة الأجل والمفعول. وانما هي فقط 
جزئية وقطاعية. ثالشاء ما يلعب جدليا لصالح العرب هو أن انقساماتهم 
السياسية والايديولوجية تحول دون تمكن العدو من الانتصار عليهم ف ان 
واحد. ذلك أنه إذا كان في مقدور اسرائيل أن تفرض ارادتها على دولة أو بضع 
دول عربية» فإنها عاجزة عن أن تخضع كل الدول العربية ذات الوزن والاهمية 
في المنطقة . هذا ولا يلز م بالطيع اغثال كل وعو العص رق بيدان الدبارماسة 
العربية التي لا تعود كلها إلى أسباب :: تنظيمية وظرفية . . . رابعا. على المدى 
الابعد. وهذا هو انطباعي الذي أعبر غنة لكثير من الناس» الخاسر الحقيقي 
ف هذه الحرب العربية - الاسرائيلية المتعددة الاشكال والحلقات هو 
الصهيوني الذي يظهر أنه أصبح يفقد أوراقه لحل المشكل اليهودي على 
افتراض أن هناك مشكلا مبوديا صنعته أوروبا المعادية للسامية. وعلى رأسها 
النازية الالمانية. والسبب في هذا أن الفكرة الصهيونية كانت دائ| لا تستمد 
عوامل تحقيقها إلا من الدعم البريطاني حتى 1948. ثم الامريكي طيلة ما 
يزيد عن ثلاثة عقود. وأخيراء إذا اعترفنا بها يعترف به الكثير أن المشكل 
الاساسي في كل هذه المحن هو مشكل اختلاف حضاري بيننا وبين الغرب» 
فإن القضية إذن تعود رأسا إلى قضية التحديث والمعاصرة التي يلزم على العرب 
أن يعوها كل الوعي وان يضعوها في إطارها الحقيقيٍ . هذا الاطار الذي يحتم 
تحريك مسلسل الاستيعاب لمنطق التاريخ الحديث ويُّلزم الفكر العربي بالبحث 
في حقل الفعاليات والستراتيجيات المادفة . . 


لآ يظهر عندك من حين لآأخر شبه نفور من التكوين 
الفلسفي. وكأن هذا الاخير لا فائدة ترجى منه في حقل الدراسات 
التاريخية. أو كأن هذا الحقل «إقطاع» للمؤرخين لا يجوز لغيرهم أن 
يلجوه. فهل تؤكد صحة هذا الانطبام؟ 
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م : إجابتي ستكون مقتضبة حتى لا أثير معك سجالا ليس هنا 
صحاب التكوين الفلسفي » عموما وإن تسنى هم أن يقوموا 


ات تاريخية.» يظلون محتفظين بذهنية غير موافقة ولا مجانسة لما عليه أو 


يلزم أن تكون عليه ذهنية المؤرخين . فهم مثلاء في| يخصنبي . لا يرون ولا 
يقتنعون بأن المنبج الذي أتحدث عنه وأستعمله إن) هو حصيلة بحوث عينية 
وتفاعل مع الأوضاع الثقافية القائمة في العالم العربي. بل يظنون أنه مببيي على 
اختيارات ذاتية راجعة إلى ميول شخصيه . فكلا صدمتهم فكرة لاذوا في الحين 
بالاحتاء بالفكرة المضادة التي يسهل عليهم دائما رصدها في تاريخ الفلسفة 
والافكار المديد. وني هذا العمل تراهم يحولون القضايا والأسئلة المطروحة إلى 
مجرد «مواضيع إنشائية» ويجدون. للأسف, عند أساتذتهم ما يشجع على هذا 
الاتجاء ويزكيه . وعكذا هرد الكلام في أي في داواخسم ل كل الى 
المارسات ل تكن ممكنة إلا في زمان الاغريق. وكم .هي اخناسعة الفروق .ين 
هذا الزمان وبين ما نحن عليه في هذا العصر! 


6 متفق معك حول استحسان تجنب السححال حول هذه المسألة 
في هذا القام الضيق . ولكن لا أخفيك شعوري بالأسف وأنا أستمع 
إليك نتحدث عن الفلسفة كيا فعلت. لاسا وأنها تتعرض في هذه 
الأيام لحملات بروقراطية يُْشى أن تذهب شعب الفلسفة ضحيتها. . 


لا غعع: : لا داعي للأأسف» مادام أن موقفي كباحث من الفللاسفة 
شيء. وما تقوله الآن عن مصاعب تدريس الفلسفة شيء آخر. 


الحقيقة أن الأزمة القائمة حاليا لا تمس الفلسفة وحدهاء بل تعم 
التعليم الجامعي ككل . هذا التعليم الذي أصبحت جميع الاطراف تشعر 
وتقول بأنه أضحى متجاوزا. وتما يقوي هذا الشعور هو تراكم المشاكل 
وتضخم أعداد الطلبة وقلة المنافذ. الخ . ان مايمثل خطرا على مستقبل الثقافة 
في بلادنا هو هذا التمايز الحاصل بين معاهد متخصصة في تكوين موظفين 
بأسلوب تقنوقراطي وبلغة أجنبية وبين كليات في العلوم الانسانية والعلوم 
الببحت وهذا التايز الذي يصل إلى حد القطيعة يلزم فسخه لفائدة انهاه جديد 
يقضي بفتح معاهد داخل الجامعة نفسها وتابعة لحاء مما يستلزم الاقدام على 
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اصلاح شامل جذري . . . أما الكوين الفلسفي , إن كان من العبث انكار 
حاجتنا وحاجة كل مثقف إليهء ف فمن الطبيعي أن يعانيٍ. في إطار الوضعية 
التعليمية القائمة, مشاكل خاصة على مستوى المقررات والمنهجية والتنظيم . 
شانه في ذلك شأن جميع الاختصاصات. . . وأعتقد أنه للتغلب على هذه 
عن بعض لاحلال التداخل بينها والتبادل. وبما أن الكلام هو عن شعبة 
الفلسفة. فكم ستعلو قيمتها إن هي استفادت من كلية العلوم وحصل بينها 
وبين شعبة ة التاريخ وشعبة الآداب تداخل إيجابي منظم . 
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حسينورؤة وطب تيزيى 


الاث والفئل التارءى 
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الحديث عن التراث العربي الاسلامي فق زماننا هذا متشعب ومعقد 
المدارج والمستويات. ولعل اليب ف ذلك أنه بحث في الشخصية القاعدية 
59 يخ المتحول للبلاد العربية والاسلامية . ومن هنا تأي صعوبة الاضطلاع 
به ل ولا تتأتى امكانية التغلب على هذه الصعوية الا بتحقيق 
شروط المعرفة الموسوعية والتكوين ن المبجي الرصين. ومن عجر عن هذا. 
تحول الحديث الترائي لديه إلى هرج ولغو ليس غير. وبالفعل. كم من 
متحصدث قٍ أيامنا عن قراءة التراث واعادة قراءته يكون ابعد المثقفين عن 
استيعابه والالمام به! وكم من كتابات تراثية تكشف في وضح النهار عم يعتورها 
من تلفيقية واهتزاز! 

بعيدا عن هذا المناخ السطحي المرهق, اثرنا رصد بعض التساؤلات 
المركزة لتوجيهها إلى المفكرين العربيين طيب تيزيني وحسين مروة (اغتيل 
في مطلع سنة 7 فكان واحداً من كبار شهداء الحرية في العالم العربي). 
وهذان المفكران ينتميان حقا إلى هذه القلة القليلة من المحللين السائرين في 
طريق اعادة النظرني التراث منموقع محاولة رفع التبعية والعجز عن الهوية العر بية 
والدفع بها إلى الشفاء من التفكك واهجانة وإلى نيل أسباب الصحةبوالقوة . . 
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الحوار 


هع تفل التراث. ف تصوري» كد حول الدارسين إلى قراء 
ومؤولين. قلة قليلة منهم لامعون وسوادهم الأعظم هم مجرد 
«متسكعين في مقابر الماضي » . وإن صح هذا القول أو حتى إن م 
يصح. فإن السؤال الشاقب الذي بظل قائا هو: إلى متى الانتقال إلى 
مناطق يحركها أساسا الابداع والتأسيس؟ 


لا طيب تيزيني : السؤال الأول صحيح في دعواه. حقاء » معظم 
الدارسين للتراث العر بي والعربي الاسلامي وجدواء في نهاية المطاف. 
مساكنهم في الماضي ء بيد أن هذا الانعطاف إلى الماضي كان ومايزال مشروعا 
على الصعيد الاجتماعي والايديولوجي . إن الاخفاق الذي 8 بالوضعية 
العربية منذ أواسط عصر النبضة العربية البورجوازية الحديثة وحتى الآن هو 
الذي يكمن وراء ذلك . ويكفي ان نشير إلى أن مرحلة ما بعد بيروت 0 
تمثل التعبير اللاقصى حتى الآن لعملية الاخفاق تلك . وإذا كان الامرعلى هذا 
النحو فإن أولئك 5 القراء المؤولين» لا ينطلقون من هامش المجتمع 
العربي الراهن وانما من أعماقه. تلك الاعماق التي تقدم كل الشرعية الاجتماعية 
والايديولوجية لهم. وإذا كان هؤلاء قد وجدوا في الماضي مثوى لهم. فإنهم 


/ا0 


1ط 0)) 11161 1 


بذلك » أي من موقع مناهجهم ورؤاهم. قد حولوا هذا الماضي إلى مقابر. ربا 
إن عودتهم إلى الماضي اتسمت بتوجه. سلفي . لذلك فإن تلك 2 من 
صنيعهم ) أي من صنيع أوهامهم الايديولوجية السلفوية. أما أن يكون 
«الماضى»». من حيث هو كذلك. مرتعا خصبا للمقابر. ل كه 
ا المعرفية والتاريخية . «الماضي» يتحول إلى مقابر فقط حين ينظر إليه من 
موقع منبج أحادي الجانب. منهج ميتافيزيقي . وكذا الامر فيما يتصل بالوجه 
ل يقي الآخر من المسألة. أي النظر إلى الماضي على أنه حديقة غناء تعمر 
بكل ما يصح أن يكون حافزا على التقدم والغبوض . اك لين لاطا 
ماران قاس انه المي المنطقي . كلاهما ينطلق من سلفوية مكابرة» ترغب 
في أن تعب من الماضي ما يقدم حلا ناجزا خحاملا لمشكلاتها المعاصرة . ان صحة 
هذا الرأي تبقى قائمة حتى إذا عرفنا ان الوجه الاول يمثل عصروية عدمية 
رومانسية بتوجه سيامي تقدمي مزعوم كثيرا أو قليلاء وان الوجه الثاني يجسد 
سلفوية دينية أو قومية بتوجه سياسي رجعي كثيرا أو قليلا . 

وإذا ما أجبنا على السؤال الاول أو الشىّ الاول منه على نحوما فعلت» 
فإن «الانتقال إلى مناطق يحركها أساسا الابداع والتأسيس». كا ورد في الشق 
الثاني من السؤال, يغدو مرهونا بأن يبدي الدارس الباحث احترامه العميق 
للبنية الداخلية للتراث كائنا ما كانت, وبأن ينطلق منها بحثا وتقصيا من موقع 

يجد مصداقيته عير البحث نفسه. وليس خارجه. ان «الابداع» في 
البحث التراثى لا يمكن ان يكون نفيا للتراث. إنه. بمعنى من معانيه. 
اكتشاف اللاحق عبر السابق. واكتشاف خصوصية اللاحق في ضوء تقصي 
خصوصية السابق. وإذا ما أشرت إلى أن التراث هو التاريخ جيرا 
المرحلة الحاضرة. متلاحما بهاء استبان لنا أن «ثقل التراث الذي حول 
الدارسين الى قراء ومؤولين» ماهوءني حقيقة الامر الااثقل الوضعية الاجتاعية 
والايديولوجية التي تمل على هؤلاء نمط التعامل مع التراث. وبتعبير آخر. إن 
مشكلة التراث والبحث فيه هي, في أحد أوجهها الكبرى. مشكلة تلك 
الوضعية التي لم يستطع أولئك الدارسون أن يرتفعوا عليها بالمعنى المنبجي 
النظري . و بصيغة أكثر تحديدا وتخصيصاء ان الابداع والتأسيس في البحث 
الترائي هنا عملية لا يمكن انجازهما بعيدا عن الركائز التي أتيت عليها في 
جواب سابقء ركائز جدلية ترائية مبدعة . 


#ا حسين مروة: هذا التحويم المتكاثر المتكائف. يوما فيوما. حول 
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التراث : قراءة» وتأويلا ودراسة وتعاملا معه بأشكال شتى من التعامل. . . 
هذا التحويم يشكل ظاهرة حادة في مجرى الحياة الثقافية العربية المعاصرة . وقد 
بلغت هذه الظاهرة مستوى من الحضور الثقافي يستوجب النظر فيها من موقع 
جديد بنظرة جديدة» أي من موقع البحث الجدي عن التفسير الصحيح لطاء 
معتمدا النظرة العلمية الموضوعية بعيدا عن الطرائق الديماغوجية . 

إن سؤالك يضعني أمنام فرصة مشكورة لمحاولة الانطلاق من هذا 
الموقع » مع محاولة اعتماد هذه النظرة . . 

بدءا بالقسم الاول من السؤال اسمح لي» أيها الصديق, أن اختلف 
معك في آ"صور الظاهرة التراثية هذه ... فإني له أتصورها ظاهرة تراكمية من 
القراءات والتأويلات والدراسات للتراث», لنكتفى بتصنيفها إلى قلة «لامعة». 
وكثرة «تتكسع في مقابر الماضي». . . أى أنها ليست مسألة اتناط بالتراث لذات 
التراث . أو بالماضي لذات الماغنى» لتكون المفاضلة هنا مقتصرة ة على الفرق بين 
جولة حية ف عالم الماضي الحي , وجولة تسكعية ف عالم الماضي المومياء» أو 
بتعبير مقارب للدقة : إن المسألة ليست ذهابا ! إلى الماضي واغترابا عن الخاضر. 


جوهر المسألة أو الظاهرة ‏ كما أتصورها 95 أنها شكل من الالتصاق أو 
التشبث بالحاضر, عبر التواصل مع الماضي» أو أنها ذهاب إلى الحاضر نفسه 
بطريق الماضي . . أو بعبارة بسيطة : ان هذا التعامل مع التراث في عصرناء 
هو في مداه الأخير- نوع من التعامل غير المباشر مع حاضرنا العربي. 

إن مختلف القراءات والتأويلات والدراسات المتكائرة والمتكاثفة حول 
التراث. على اختلاف منطلقاتها واتجاهاتها ومذاهبها الفكرية والايديولوجية. 
انها يرمى كل منها إلى تحديد مكانه في المعركة المحتدمة. باستمرارء في هذه 
المرحلة الزمنية» خصوصا على صعيد الواقع الاجتماعي - السيامي العربي 
الحاضر. . 

حتى التيار السلفي المتطرف يدخل إلى صميم المعركة هذه. مندفعا 
برغبة جارفة في انتزاخ موقع له بين صفوف المتعاركين الآن لاثبات خطابهم 
اولا. ويجعل هذا الخطاب ذا فعل فاعل في صميم المعركة ثانيا . 1 

إن قراءة التراث بهذا النحو من القراءة أو ذاك يعني في جوهر المسألة - 
قراءة للحاضر الذي نعيشه. فإذا قرأه السلفيون المعاصرون مثلاء بطريقة 
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تفكيرهم السلفي. أي بإسقاط الماضي على الحاضرء وبرؤيتهم الماضي في 
سكونية ثابتة تجعله غير ذي قابلية للتغير والتحول. فإن ذلك يرجع إلى قراءة 
منهم للحاضر نفسه. وهم يفكرون هكذا في الحاضرء فينعكس ذلك تفكيرا 
في مفهوم الماضي . . . إنهم يتشبثون ببقاء الحاضر في سكونيته وثباته إلى الابد. 
لاخهم يمخشون حالات التغير والتحول». بقدر خشيتهم عواقب كل تغير 
وتحول . . إنهم يخشون تطور الحاضر إلى حالة أوحالات يفقدون مكانهم فيها. 
أو يفقدون بها مبرر خطاباتهم . 


مرجع المسألة إذن» هو الموقف من الحاضرء دون العكسء أي ليس 
الموقف من الماضى هو المرجع ف معرفة الظاهرة الترائية . . 

والكلام نفسه يتكرر بشكل آخرء حين ننتقل إلى تيار آخر من التيارات 
الايديولوجية العربية المعاصرة الداخلة في معركة التراث . . 

. . أما نحن. الذين تأخذ بمنهج المادية الديالكتيكية والمادية التاريخية, 
فإننا ننطلق في نظرية التراث من موقعين متداخلين ومتكاملين: موقع النظر 
التاريخي وموقع النظر المعرفي المفهومي . 


من الموقع الاول ننظر إلى التراث مشروطا بتاريخيته» أي ننظر إليه برؤية 
تصنعه في صورته الموضوعية | تحققت تاريخياء ضمن بيثتها التاريخية وزمنها 
التاريخي. أي ضمن الشروط والظروف المعينة نفسها التي ارتبط بها إنجاز 
الخطاب الترائي . 1 


بهذا النوع من الرؤية التاريخية نتجنب إسقاط فكر التراث على زمن 
«وبيئة» يقعان خارج الزمن والبيئة اللذين صدر عنه) التراث» أي أننا نتجنب 
إمقام فكر الماضي على الحاضر. . . وف الوقت نفسه. وللسبب نفسه. 

تجتب أيفنا إسنقاط ذكر الحاضر عل الماش : كيلا يكون ذلك تجاوزا لتاريخية 
كل من الماضي والحاضر. . 

وأيضا بهذا النوع من الرؤية يصبح واضحا أنه من غير الجائز أن نطلب 
من الخطاب الترائي أن حمل فكرا لا يتناسب مع خصوصياته التاريخية ‏ كأن 
نطلب منه. مثلاء أن يتضمن افكارا معاصرة أو يقول معارف ومفاهيم هي 
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من نتاج عصرناء أي هي نتاج تطور تاريخي تختلف ظروفه اختلافا نوعيا عن 
ظروف التطور السابقة التي أننجت الخطاب الترائي ذاك نفسه. 

إن لكل خطاب ترائي حدوده الزمنية والبيئية . 0 

من التراث الا في ضوء هذه الحدود والشروط. فيجب أن تكون مقولة 

م الحاكمة في قراءة كل خطاب تراثي وفي تأويله ودراسته» بمعنى 
أفإناخد باللسان: لدى القراءة أو التأويل أو الدراسة التراثية. تلك العلاقة 
«النسبية» بين التراث وزمنه وبيئته التاريخيين. خشية ان نقع في شرك النظرة 
المطلقة والمجردة التى تعزل التراث عن «نسبيته». أي عن خصوصيات تاريخه, 
وعن علاقاته بواقعه التاريخى . . 

من موقع النظر التاريخي هذاء نرفض أولا النظرة السكونية للتراث من 
حيث هي تلغي الحركة التاريخية وتلغي دور هذه الحركة في تفسير تغيرات 
المعرفة وتحولاتها النوعية التي لا تقف إلا لكي تستمر. . . ونرفض - ثانيا - نظرة 
المفاضلة المطلقة بين جزء من التراث وجزء آخرء أ اعرد أخرى. . نرفض 
هذه النظرة. لانها 00 من حيث حيث تلغي الخصوصيات التاريخية للخطاب 
التراثي ككل. وتجزيوء التراث رغم وحدته التارخية أي وحدة سياقه الكل 
التكاملي. . إن الاطلاق في المفاضلة هو المرفوض . . . فإن هناك نوعا من 
المفاضلة يمكن قبوله. حين يتعلق الامر بالطابع التي الابداعي . . لكن 
حين يتعلق الامر بالسياق التاريخي العام , فان الطابع التكاملٍ الشمولي يبقى 
فرعا الخطاب التراثي الكلي الذي يرفض التجزىء. أي يرفض كل 
الطرائق الانتقائية . 

أما الموقع الآخر من الموقعين المتداخلين المتكاملين اللذين ننطلق 
منهماء في نظريتنا التراثية» وهو موقع النظر المعرفي ‏ المفهومي . فنعني به الاداة 
المعرفية ‏ المفهومية لرؤيتنا للتراث رؤية تاريخية على نحوما أوضحنا منذ قليل . . 
بمعنى أن لدينا الرؤية التاريخية هذه. ولدينا المفاهيم التي هي أداتنا المعرفية 
لتحقيق هذه الرؤية . 

واضح من ذلك طبعا ‏ أن هناك «عملية» مركبة تتألف من العناصر 
التالية : 

الخطاب التراثى . بصورته الكائنة موضوعيا في إطارها الزمني والمكاني 
التاريخيين . ١‏ 
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النظر التاريخي في الخطاب التراثي . أي النظر إليه مشروطا بتاريخيته . 
- النظر المفهومي. أي الاداة المعرفية التي نستخدمها في عملية النظر 
التاريخي . 


ومن باب الايضاح نقول إن كلا من النظر التاريخي والنظر المفهومي 
ينتميان إلى ,3 فكري - منبجي واحدء هو المادية الديالكتيكية والمادية 
التاريخية. أي أن هذا المرجع يقدم لنا جملة من المفاهيم والمقولات نستخدمها 
في تمارسة القراءة ل لعراثنا القومي الفكري . . ومن هذا الايضاح يظهر 
كيف نوجه الفكر العلمي المعاصر نحو رؤية تاريخية للتراث في سياقه التاريخي 
الموضوعي . 

عند هذه النقطة يمكن أن ننتقل إلى القسم الثاني من السؤال وهو القسم 
الذي يسأل: متى الانتقال إلى مناطق يحركهاء أساساء الابداع والتأسيس؟ 

في رأبي أن مرحلة الانتقال إلى هذه المناطق قد بدأت بالفعل. فقد 

بدأت مجاجات 8 قٍ السنوات الاخيرة تعتمد ا 0 3 

تاريل + . لان هذا النوع ول العالة خملا حدر عر د 
تضع الخطاب الترائي تحت “جمهر كلدم العلمية المستمدة من الفكر المادي. 
الديالكتيكي والمادي التاريخي . . 

فهل يصح الادعاء بأن خطوة كهذه جديرة أن تدخلنا في واحدة من 
«مناطق يحركها ‏ أساسا - الابداع والتأسيس»؟ ولاذا لا يصح؟ 

قد يقال إن الفكر المادي الديالكتيكي - التاريخي فكر مؤسس منذ أكثر 
من قرن مضى . فأي ابداع وأي تأسيس عندنا إذن؟ 

لكن المسألة هنا ليست في إبداع هذا الفكر نفسه وفي تأسيسه نفسه . 
مسالتنا هنا في الاقدام اول مرة على المارسة التطبيقية لهذا الفكر في حقل 
الدراسات الترائية العربية . . . هنا أول مرة تلقى فيها الاضواء المنبجية العلمية 
من هذا الفكر بخصوصه على تراثنا القومي الفكري ‏ الحضارى. وهنا أول 
مرة نستخدم فيها هذه الاضواء بخصوصها في حقل تطبيقي كهذا الحقل . 
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إن المسألة من كلا جانبيها كانت تحتاج إلى خطوة «إبداع وتأسيس» : 
فالعملية هناء بوجهيهاء ليست بسيطة, ولذالم تكن عادية. إنها تجربة 
معقدة» وعسيرة وغير مسبوقة بنموذج أو مثال. والامر يختلف ف بعض 
المنبجيات الاخرى التي تمارس الآن قراءة التراث أو تأويله . فهذه تقوم على 
ركام من النماذج. وهي كثيرا ما تكرر نفسها في كثير من ممارساتها التراثية 
التقليدية. وهذه هي التي تحتاج ان يقال لها: : منى الانتقال إلى مناطق يحركها 

- أساسا - الأبداع والتأسيس؟ 


نبغى القول ا ا كا وو 
محددة 5" كل المراحل وكل المناطق يجب أن يحركها الابداع والتأسيس» لا 
ضمن حقل المناهج الفكرية وحدهاء بل ضمن الحقول العملية كذلك. 
وأيضاء وخصوصاء يصبح الابداع والتأسيس أكثر ضرورة عند كل ف 
للفكر أو غير الفكر. فإن عملا فكريا لاي مفكر أو كاتب لا إبداع ولا تأسيس 
ل ا عملء, أساسا. ثم أريد 
أن أقول هنا أنه ليس لنا الحق أ ن ندعي الابداع والتأسيس لاعمالنا فدات 
المنبجية المادية الديالكتيكية ‏ التاريخية. ثم ننام على نعمة هذا الادعاء دون 
قا الو دقوف ١‏ ل كل عمل جني 1 جيذ اروس جازم بل أقول 
يجب أن تكون أعمالنا التراثية الاولية هذه ابداعا وتأسيسا لفكر عربي جديد, 
في حقل هذه المنهجية ذاتهاء لكن من غير أن ينحصر في الاعمال التراثية.» بل 
ينبغي أن يتسع نطاق هذا 00 القضايا والمنكلات ذات الصلة بحياتنا 
القومية وحياتنا الانسانية . أي أن تكون علاقتنا بالفكر المادي 0 
التاريخي علاقة ابداع وتأسيسن لهذا الفكر في لغتنا العربية وثقافتنا العربية لا 
علاقة نقل ومحاكاة . وو ل ل 
قضايانا العربية والإنسانية تطبيقا إبداعيا. . 


بعض الباحثن فى المغرب يقولون بخصوصية وقيز الحديث 
الفلسفي في الغرب الاسلامي من حيث أنه ظل وفيا لشروط العقّلائية 
الاغريقية. فكان الوريث الشرعي للتراث الارسطي بعدما أصيبت 
الفلسفة العربية في المشرق بوعكة صحية على يد ابن سينا صاحب 
منطن المشرقيين والكتابات الصوفية. وان الخابري. مثلاء يذهب إلى 
حد القول بوجود قطيعة معرفية بين الفلسفة فى المغرب الاسلامي 
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والفلسفة في اللشرق. . . فيا هو تقييمك هذا الموقف؟ 

© ط. تيزيني : إن الموقف المشار إليه يفصح عن نفسه بمثابته موقفا لا 
تاريخيا ولا ترائياء يخرق شروط البحث في السياق التاريخي والترائي للحدث 
الفكري عامة والفلسفي على نحو محصص . وهوء بذلك. عاجزعن أن يدرك 
البعدين الفلسفي والايديولوجي للفكر العربي الوسيط في المشرق والمغرب . 
وإضافة الى هذاء يفتقد ذلك الموقف القدرة على اكتشاف الخصوصية النسبية 
- ضمن العمومية الجامعة ‏ لهذا الفكر في وجهيه المشرقي والمغربي. فهو إذن 
المشرق والمغرب. إن| هنالك خصوصية نسبية لكل من هذين على الصعيد 
الفلسفي وسواه. وضمن هذه الخصوصية يجري الحديث على العقلانية أو 
المثالية أو التجريبية؛ الخ . . من حيث هي سياق (عملية) وليس معطى 
ناجزا. إن القول بالقطيعة التى يظن وجودها هناء ما هو إلا وهم ايديولوجي 
وقصور معرفي. ذلك لأن «عتتلانية» المغاربة تمثل الوريث الشرعى العميق 
ل«عقلانية» المشارقة بممثليها البارزين أمثال النظام وأبي بكر الرازي 
والجاحظ . وكذلك ابن سيناء مأخوذا في بائه الكلي وفي سياقه التاريخي . 


إن رأي «لأستاذ الجابري الذي طرحه في مؤتمر الغزو الثقافي في تونس 
وأعلن فيه أن الفكر العربي فكر بياني» لا يخرج أساساء عن الموقف المعلن في 
لصالح عام ضحل الآفاق والأبعاد فقيرهاء وذلك باسم نمذجة قاصرة عن 

#ا ح. مروة: إني أوافق على القول بخصوصية وتميز للحديث 
الفلسفى ف المغرب الاسلامى . لكن لا للسبب نفسه الذي يقول به هذا 
البعض من الباحثين في المغرب. . . فإن هذه الخصوصية وهذا التميز 
مرجعه]| سبب آخر في رأبي سأرجىء قوله الآن. لأناقش السبب الوارد في 
السؤال جزءا جزءاء أو بندا بندا. 

95 أناقش أولاء القول بأن المغرب «الاسلامى» ظل وفيا لشروط 
العقلانية الاغريقية . ١‏ 

- وأناقش. ثانياء القول بأن المغرب الاسلامي كان الوريث الشرعي 
للتراث الأرسطي . 1 1 
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- وأناقش . ثالثاء القول بأن «الفلسفة العربية أصيبت بوعكة على يد 
ابن سينا «منطق المشرقيين» . 

أما أن المغرب الاسلامي «ظل وفيا لشروط العقلانية الاغريقية» فذلك 
من 'المسألة : 


الاغريقية 01 القصد 1 الحديث ك الفلسفب في 22 م 
بالعقلانية الاغريقية في صفائها التاريخى ىا كانت في زمنها التاريخي؟ 


وثانيهماء هل صحيح أن «العقلانية» هي السمة الأصيلة الصافية 
للفلسفة الاغريقية. كل الفلسفة الاغريقية. بكيفية مطلقة وعامة؟ 


ف الكلام عن السؤال الأول نقول إنه لا يمكن الاحتفاظ بالعقلانية 
الاغريقية في صورتها الصافية عدة قرون بعد زمنها التاريخي . . وليس لأية 
فلسفة بشرية أن تحتفظ بصفائها التاريخي على مدى زمن طويل كهذا الزمن 
الذي انقضى بين عصر الفلسفة الاغريقية وعصر الفلسفة العربية في المغرب 
الاسلامي . . فإن حركة التاريخ لا تسمح بذلك مادامت هذه الحركة لابد 
بالضرورة - أن تضع كل فلسفة وكل فكر في مواقع التغير والتحول. عبر 
الاتصال والتلاقح اللذين هما قانونان كونيان شاملان لا يستثنى من الخضوع 
لحكمهما كائن ولا فكر ولا شأن من شؤون الكون والحياة . من هنا يصبح غير 
مقبول من مفكر معاصر أن يقول بوفاء الحديث الفلسفي في المغرب الاسلامي 
«لشروط العقلانية الاغريقية». لأن مثل هذا القول يتجاهل قوانين التغير 
والتحول ويتجاهل فعل هذه القوانين في الفكر والفلسفة, أو أنه يحكم على 
«العقلانية الاغريقية» بالجمود والتحجر, الى حد أنها بقيت محتفظة بشروطها 
التاريخية نفسها عشرة قرون . 

وني الكلام على السؤال الثاني. كون «العقلانية الاغريقية» سمة أصيلة 
وصافية. وشاملة للفلسفة الاغريقية. كل الفلسفة الاغريقية» هنا يبدو لي أن 
في المسألة تعميا لا يصح الأخذ به. لا منطقيا ولا واقعيا. ذلك بأنه ليس 
مجهولا كون الفلسفة الاغريقية مرت في مراحل عدة. وكون أولى مراحلها 
كانت أسطورية الطابع» ثم كون هذه الفلسفة احتوت العديد من التيارات 


5310 


1ط 00) :11س 1 


المختلفة., بل المتناقضة. . فقد احتوت التيارات المادية بمختلف أشكاها 
القديمة؛ الى جانب التيارات المثالية على اختلاف نزعاتها. . وكذلك احتوت 
شكلا من العقلانية وشكلا آخر من اللاعقلانية . . فكيف يصح إذن أن 
نطبعها نحن » في هذا العصر. بطابع واحد كلي يخفي تناقضاتهاء وصراعاتها» 
ويتجاهل اختلاف ساتها باختلاف مراحلهاء ثم باختلاف تياراتها 
وشخصياتها؟ 


أما الكلام على «الوريث الشرعي للتراث الأرسطي» فإن هذه المسألة 
تحتاج أيضا الى تدقيق النظر فيها. . فى| القصد ب«الوراثة» أولاء وما القصد 
«بشرعية الوراثة» ثانيا؟ 


في محال الكلام على الوراثة الفكرية. ينبغي أن نرجع الى قوانين حركة 
الفكر البشري في انتقاله. عبر المراحل التاريخية. من جيل بشري الى جيل » 
أو من مجتمع معين الى مجتمع معين آخر. . إن قوانين حركة الفكر هذه هى 
المرجع في تحديد مفهوم الوا الفكرية؛ ومفهوم شرعية هذ الورثة» أي أي 
هي المرجع في تميز من يستحق أن يكون الوريث الشرعي لفكر ماء أو الحضارة 
1 ومن لا يستحوٌ يستحل».. بوعنك الرجوع ذه القوانين تجدها تشارط في تحقيق 
الوراثة الشرعية. ا شرعية هذه الوراثة: أولاء» استيعاب اللاحق للسابق 
وتمثله . ثانياء نقّده أي التعامل معه كشيء يتغير ويتحول ويتجدد. لا كثيء 
ثابت ساكن, ومقدس . . ثالثاء أن ينحصر السابق في اللاحق على نحويكون 
حاصل الانصهار هو الجديد وحده. . أما القديم فإن منه ما يدخل في جسد 
الجديد. فيقبله, ويصبح جزءا من نسيجه الكياني» ومنه ما يدخل هذا الجسد 
فيرفضه » ل ا ل ا 
المتحفية . 


بناءا على هذا المفهوم الاشتراطي للوراثة الشرعية الفكرية.» يمكن 
القول ان الفكر العربي و(الفلسفة العريبة الاسلامية) كبنية فكرية كلية هي 
نفسها الوريث الشرعي للراث الاغريقي بعامة وللتراث الأرسطي بخاصة . 
فهذه البنية الفكرية التي جاءت الى الفكر البشري . خلال القرون الرعطل» 
بمضمونات جديدة» أي بحياة جديدة (الخحياة العربية ‏ الاسلامية) لما 
قضاياها الجديدة. ولحا مشكلاتها الجديدة, ولمحا ‏ إذن ‏ خصائصها التاريخية 
المتميزة. . لقد تأسست هذه البنية ذاتها على هذا الجديد كله. وعلى ما وجده 
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هذا الجديد أمامه من تراث المعرفة البشرية الآتي من مختلف المراحل التاريخية 
للمعرفة» ومن مختلف المناطق الحضارية المنتجة للمعرفة . ش 
الحياة الفكرية العربية ‏ الاسلامية, والفلسفة العربية ‏ الاسلامية 
خصوصاء تأسست ونبضت على ركنين : على المضمون القائم في حياة العرب 
الجديدة وعلى الأداة المعرفية لهذا المضمون الكلىي الذي يشكل فكرا كلاميا ثم 
فكرا فلسفياء وأنواعا ثقافية أخرى. كان التراث الاغريقي. بعمومه., هو 
الأكثر تأثيرا في هذا التشكيل لأنه كان لا يزال الأكثر تأثيرا في التشكيلات 
المعرفية لعديد من المجتمعات الحضارية حينذاك, ولأنه كانت لاتزال له ينابيع 
حاصل كل ذلك أن الفلسفة العربية ‏ الاسلامية؛ كتراث قومي. هي 
بمجملها الوريث الشرعي للتراث الاغريقي . وللئراث الأرسطي بخاصة. 
فلا يصح - إذن - وضع الأفراد والشخصيات الفكرية العربية - الاسلامية في 
موقع التجزيء لمذه العقلانية بذاك التراث . 


هذا أولاء وثانيا فإن العقلانية الأرسطية قد خضعت هي أيضا لأحكام 
القوانين التي تشترط مفهوم الوراثئة الفكرية. . بمعنى أنها (أي العقلانية 
الأرسطية) موروثة لكل الفكر الغري-الاسلامي لا لفكر ابن سينا آو] بن رشد 
بخصوصهم)ء ثم بمعنى توفر شروط هذه الورائة كاملة ف علاقة الفكر 
الفلسفى العربي الاسلامى بالفلسفة الاغريقية. وفلسفة أرسطو 
خصوصا. . . لقد توفرت في هذه العلاقة شروط الاستيعاب والتمثلء أولاء 
والنقد ثانياء ثم انصهار التراث الاغريقي بالفكر الفلسفي العربي ‏ الاسلامي 
انصهارا تميز فيه ما يقبله هذا الفكر من ذلك التراث ما يرفضه . 
بعد كل ما تقدم يمكن القول ان الاصرار على اختصاص «الحديث 
الفلسفي في المغرب الاسلامي» بكونه وظل وفيا لشروط العقلانية الاغريقية» 
وكونه «الوريث الشرعي للتراث الأرسطي» هو إصرار يؤدي بالعودة الى نتيجة 
0 لهذا «الحديث الفلسفي». لأنها ستدفعه بالعودة عشرة قرون الى 
الماضي . أي الى عصر «العقلانية الاغريقية» و«التراث الأرسطي». ليجيء الى 
القرن الخامس الهجري حاملا شروط هذا التراث وشروط تلك «العقلانية)»» 
كما كانت في ذلك العصر ذاته. قافزا مها فوق كل تلك المتغيرات والتحولاات 
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والاضافات المتراكمة التى داخلت الفكر الفلسفى الاغريقى طوال القرون 
السابقة تلك. هذه النتيجة لا نرتضيها للفكر الفلسفي ني المغرب الاسلامي , 
لأنه فكر تاريخي. أي نتاج إبداع عظيم لكل تاريخ الفكر البشري منذ 
الاغريق حتى العرب الاسلاميين الوسيطيين. ٠‏ وهو مهذا الوريث الشرعي 
للتراث الأرسطي . أي الوريث له بكلٍ متغيراته وتحولاته وما انضاف إليه 
وأصبح جزءا في نسيج بنيته التاريخية. . ثم هوء بهذا المعنى ذاته» مشارك 
«للحديث الفلسفي» في المشرق 2 في الوفاء للعقلانية الاغريقية 
وللتراث الأرسطي . . إنه بهذا المعنى من منتج بالفعل للعقلانية الاغريقية وللتراث 
الأرسطي بشروطههما التاريخية. أى با م خلال التاريخ الطويل. من 
حياة متجددة أكثر من مرة . (مثلاء تحددت حياتها في المدرسة ا 
وفي المدرسة الحرانية وأخيرا في مدرسة الفكر العربي ‏ الاسلامي) . 


أعني بذلك كله أن المسألة. في موضوعنا. ليست ف نصوص الفكر 
الاعريقي ذاتها كنصوص صافية, بل في مقاربة هذه النصوص. أي كيفية 
محاحتها , طبعا هذا ما يعنيه أيضا أولئنك الباحثون في المغرب حين يقولون 
بالوفاء لشروط العقلانية الاغريقية. بمعنى الوفاء لهذه العقلانية بطريقة 
التفكير فيها. لذلك يتوجه كلامنا كله في هذه المناقشة الى هذا المعنى من 
«الوفاء» . ولذلك أيضا نقول ‏ أخيرا ‏ إن طريقة التفكير ني تراث أرسطو تختلف 
ضرورة من جيل بشري سابق الى جيل لاحق» أو من مرحلة تاريخية سابقة» 
في مراحل تطور المعرفة البشرية» الى مرحلة لاحقة. فكم يكون الاختلاف في 
طريقة التفكير مهذا التراث كبيرا وعميقا إذا كانت المراحل التاريخية متعددة بين 
عصر التراث الأرسطي وعصر الفكر العربي الاسلامي؟ 


ومن المفهوم بالطبع أن مصدر الاختلاف هنا هو اكتناز المعرفة وتطورها 
الى الأرقى فالأرقى » اي و ار . من هنا نرى أبن 
العقلانية . 1 

على أن مفهوم العقلانية نفسه يخضع أيضا الى قانون التغيير والتحول. 
فلابد أن نلحظ أن عقلانية ابن رشد ليست عقلانية أرسطو ولا عقلانية 
المعتزلة » ولا عقلانية ابن سيناء وكذلك مفهوم العقلانية يختلف في عصرناء 
عميقا وجذرياء عن المفهوم الرشدي» أي في عصر ابن رشد. . 
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ننتقل. من هناء الى مناقشة القول الوارد في السؤال بأن «الفلسفة 
العربية في المشرق أصيبت بوعكة صحية على يد ابن سينا/ منطق المشرقيين 
والكتابات الصوفية» . 

في رأبى إن هذا القول يذهب مذهب البالغة في نقد الفلسفة العربية 
المشرقية وفي نقد ابن سينا خصوصا. . 

يبدو من ذكر منصطق المشرقيين في سياق هذا النقد ى) جاء في نص 
السؤال؛ أن «الوعكة الصحية». المقصودة هناء هي ما يراه بعض الباحثين 
العرب المحدثين. وبعض المستشرقين, من أن ابن سينا نزع في كتابه منطق 
المشرقيين منزعا تصوفيا إشراقيا. . 

إذا كان ذلك. حقاء هو مصدر «الوعكة الصحية» فإني أناقش هذا 
الأمر من وجهين: أوطماء وجه النظر الى التصوف الاسلامي «كوعكة صحية) . 
وثانيهماء وجه النظر الى «منطق المشرقيين كتعبير عن منزع التصوف والاشراقية 

من حيث الوجه الأول. أقول ان النظر الى التصوف الاسلامي كظاهرة 
غير صحية «أصيب» بها الفكر الفلسفي العربي ‏ الاسلامي هو نظر تجريدي 
مغرق في تجريديته, لا يأخذ بالحسبان حقيقة العلاقة التاريخية بين أشكال تطور 
الوعي الاجتماعي في مرحلة ظهور هذا التصوف. أي أواسط القرن الثالث 
المجري. وبين أشكال تطور الوعي الفكري والايديولوجي ضمن إطار دولة 
الخلافة. كدولة ثيوقراطية . . 


إن العودة الى هذه العلاقة تكشف لفكرنا الحاضر أن التصوف لم يظهر, 
كوعكة صحية» في جسد «الفلسفة العربية في المشرق»» بل ظهر كتعبير عن 
تطور تلك العلاقة ذاتهاء وأنه أيضا لم يظهر كنقيض للمعرفة العقلانية» بل 
ظهر كجزء من الحركة الفلسفية بمفهومها المعرفي النظري . . 

طبعا كلامنا هذا يختص بالتصوف الاسلامي بوجهه النظري لا بوجهه 
السلوكي ‏ الطقوسي . وحين نقول التصوف النظري. يتبادر الى ذهننا - توا 
ذلك الشكل المعرفي النظري الذي يتعامل مع المقولات والمفاهيم » كا تفعل 
الفلسفة العقلانية» وإن اختلف الأمر بينه| في مدلولات المفاهيم والمقولاات 
التجريدية المستخدمة كأدوات معرفية» توصلا الى وضع صيغة أو أكثر من 
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صيغة ايديولوجية تصلح أن تكون تعبيرا عن المعارضة لفكر الدولة الئيوقراطية 
المسيطرة سيطرة سياسية واجتماعية وايديولوجية . 

أريد أن أقول ان بروز ظاهرة التصوف النظري. في تلك المرحلة 
بخاصة. لم يكن سوى أحد أشكال الضرورة التاريخية لتكوين أدوات معرفية 
ذات مدلول ايديولوجي يتضمن تقريب الانسان من الله. أو خرق جدار 
الفصل المطلق بين الله والانسان. هذا الفصل الذي تتخذ منه دولة الخلافة 
الثيوقراطية حصنا ايديولوجيا لها يحميها من كل طموحات التغيير في سيطرتها 
الوحدانية. باسم الارادة الالحية. 


الفلسفة العربية في المشرق؟ 


أما من حيث الوجه الآخر. أي من حيث النظر الى منطق المشرقيين 
كتعبير عن منزع صوفي أو إشراقي عند ابن سيناء فإن المسألة هنا تثير قضية 
أثارها حديئا بعض الباحثين العرب والمستشرقين. هي أن ابن سينا في كتابه 
الأخير الاشارات عدل عن نهجه المشائي المتمثل في كتابه الكبير الشفاء 
وملخصه النجاة. واتجه نحو حكمة الاشراق الصوفية. . وقد اعتمد بعض 
هؤلاء الباحثين. سندا لهذا الادعاء. ما جاء في مقدمة كتابه منطق المشرقيين 
من كلام يعلن فيه ابن سينا خلافه مع المشائيين. مع إعلانه الاعتراف «بفضل 
أفضل سلفهم» (يعنيى أرسطو). ويعلن أيضا في السياق نفسه قوله: «. . وما 
معنا هذا الكتاب لنظهره إلا لأنفسنا ‏ أعني الذين يقومون منا مقام أنفسنا ‏ 
وأما العامة من مزاولي هذا الشأن. فقد أعطيناهم في كتاب الشفاء ما هو كثير 
لهم وفوق حاجتهم. وسنعطيعهم في اللواحق ما يصلح لهم زيادة على ما 
خدوه...)/ 

إذن لدينا ثلاثة أمور تصلح سندا لبعض الباحثين الذين يقولون 
بانحراف ابن سينا عن نهج «العقلانية الاغريقية» أوعن «التراث الأرسطي»: 

1 كتاب الاشارات؛ 2 إعلان الاختلاف مع المشائين؛ 3 القول 
إنه كتب الشفاء للعامة من أهل الفلسفة. وكتب منطق المشرقيين لنفسه ومن 
يقومون مقام نفسه . 
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ولنناقش كل واحد من هذه الأمور الثلاثة على حدة: 

- أما كتاب الاشارات فقد قرأته قواءة خاصة في ضوء تلك الملاحظة 
الآنية من بعض الباحثين أولئك, فلم أستطع أن أجد فيه اختلافا جوهريا عن 
نبج ابن سينا في الشفاء وغيره ما كتبه قبل الاشارات, إلا أن هناك اختلافا 
شكليا يتصل إما بطريقة التأليف من حيث ترتيب مواده. وإما في أسلوب 
عرضه للأفكار مستخدما الرمز والتركيز والتكثيف. . 

- وأما إعلانه الاختلاف مع المشائين. فليس في هذا الاعلان أي دليل 
على انتقاله من نبج العقلانية الى نبج نقيض لها. . بل ليس في إعلانه 
الاختلاف ذاك موقف جديد من أرسطو, أو من عقلانيته» أو من تراثه. إن 
لابن سينا مواقف كثيرة في الشفاء نفسه وفي ملخصه النجاة. يخالف فيها 
استرن نذكر مثلا على ذلك: اختلافه مع أرسطو في حل مشكلة معرفة 
الاوليات (البديبيات ‏ أو ما يسميه أرسطو بالمقدمات الأولى لليرهان). . فقد 
حاول أرسطو حل هذه المشكلة بأنه يمكن إرداك هذه الاوليات بالعقل الذي 
هوعنده قوة تمييز للانسان يدرك بها المبادىء الأولية مباشرة دون برهان, تقابلها 
قوة تمييز للحيوان هي قوة الحس . 


إن الحل الأرسطي هذا لا يحل المشكلة لأنه لا يكتشف من أين تأتينا 
معرفة الاوليات. في حين أن عقلانية ابن سينا أمكنها مقاربة سر هذه المعرفة . 
فهو (ابن سينا) يرى أن هذه الاوليات ترجع ‏ أساسا ‏ «الى بساط من المعاني 
نمحدث عند الانسان» بمعرفة ة الحس والخيال أو غيرهماء 5 ثم تألفها القوة المفكرة 
في الانسان الى درجة توجب على الذهن تصديقها 2 دون التنبه الى علة 
ذلك. ومن غير أن يشعر أن هذا مما استفيد في الحال» بل يظن الانسان أنه 
دائما كان عالما به» (النجاة. ط . القاهرة 1938. ص 64 65). 


ورغم أننا هنا لسنا في محال بحثي .» نرى ضرورة التعرف على موقع آخر 
من مواقع الاختلاف الفكري بين ابن سينا وأرسطو. نجد هذا الموقع عند 
معالجة كل منهها نظرية الصورة والمادة» فإن ابن سينا يعالجها انطلاقا من العالم 
الخارجي المادي. إذ كان معنيا باكتشاف مصدر حركة التغير والتحول في هذا 
العالم المادي. وقوانين هذه الحركة. فانتهى به ذلك الى البحث عن أصل 
العالم . وهنا اتخذ من نظرية أرسطو «الصورة والمادة» أداة مفهومية لبحثه عن 
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أصل العالم سس ا م 0 ٠‏ بل أخحذ 
العو عي م ع ا 6 افلوطين م 
العارم الطبيعية و وف حقول الحياة الاجتاعية والسياسية 5 
مواقع الاختلاف بين ابن 5 ميا وا رركتي فى كل كنب ازن سنينا: 
سواء منها ما كتبه في الشفاء والنجاة. أم ني أحوال النفس. أم في الاشارات, 
أم غيرها. إذن, فإن الاعلان عن الاختلاف مع المشائية في مقدمة منطق 
المشرقيين ليس هو - في الحقيقة ‏ إعلانا عن الاختلاف مع أرسطو ذاته بل 
كان هو شكلا من النقد الموجه مباشرة للمتفلسفة من المشائيين المعاصرين لابن 
سيناء أي كان ذلك نقدا للادعياء المتزاحمين حول المشائية تقليدا واجترارا دون 
إبداع . 
إخاه أرى من الوضوح بمكان أن ابن سينا لم يخرج على نج 
العقلانية . ولكن عقلانيته اتحذت شكلها التاريخي المرتبط بالموقع التارخي لابن 
سينا فهي اذن لابد أن تختلف كثيرا عن العقلانية الاغريقية, ولاب إذن أشنا 
أن تجيء عقلانية ابن رشد.ء. بعد ابن سينا والغزالي. مختلفة جدا عرم١‏ ن كل 
أشكالا التاريخية السابقة على ابن رشد. أي إن أريد أن أقول مرة أخرى إن 
ابن رشد وغيره من فلاسفة المغرب الاسلامي كانوا أوفياء لكن له «لشروط 
العقلانية الاغريقية». بل لشروط العقلانية العربية ‏ الاسلامية الى تحمل في 
شرايينها إرث كل المعرفة البشرية السابقة لعصرهم. إضافة الى معرفة عصرهم 
قأما فيك برعا تح الشف العا ون اع الفاميقة ردب 
0 . فهل يقول لنا هذا المرجع إن ابن سينا تذكر لما أعطاه في الشفاء؟ 
هل قال نقدا لفكره السابق في الشفاء بل قال العكس : إنه يفخر على أولئك 
العامة من مزاولي الفلسفة المعاصرين له بأنه أعطاهم في الشفاء فوق حاجتهم 
وهذا الكلام ينص صراحة على أن عطاء الشفاء كان مستحقا صفة العطاءء 
أي أنه صحيح . . أما منطق المشرقيين فىاذا فيه من فكر يخالف عطاء الشفاء؟ 
لم يكن منطق المشرقيين سوى صيعة سينوية جديدة لمنطق أرسطو بشروطه 
التاريخية الآتية من عصر ابن سيناء عصر المعرفة البشرية المتراكمة جدا 
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لعل الكلام المستفيض الذي قلته حتى الآن. بصدد الاجابة عن 
سؤالك الثاني. يصح النظر اليه كأساس لمناقشة موضوعة الدكتور محمد عابد 
الجايري المعروفة» أعنى موضوعة «القطيعة المعرفية» بين الفلسفة في المغرب 
الاسلامي والفلسفة في المشرق الاسلامي . 


إن عبارة «القطيعة المعرفية» تعوزها الدقة العلمية, لأن العملية التاريخية 
لتطور المعرفة لا يمكن أن تحدث خلالهها قطيعة بالمعنى الدقيق للكلمة. فإن 
تاريخ المعرفة البشرية إنما يتكون من حلقات. أو مراحل متواصلة تذهب في 
خط بياني يصعد حيناء ومهبط حيناء وفقا لشروط عقلانية. غير اعتباطية ولا 
غيبية . ومن خصائص هذا الخط البياني لمسيرة المعرفة أنه لا ينقطع مهما علا 
صعوداء ومههما انحدر هبوطا. . لكن يمكن أن تحدث تقطعات خلال هذا 
الخط . غير أن حركة التقطعات هذه هي نفسها حركة استمرارية المسيرة بمعنى 
جدلي. . 


إذا كان من غير الممكن. اذنء أن تحدث القطيعة المعرفية في مسيرة 
تاريخ المعرفة البشرية في نطاقها الكلي أو الكوني, فإنه من الأولى أن لا يكون 
ذلك ممكنا في نطاقها الجزئي أو القومي. لأن عوامل الاتصال والاستمرارية 
وشر وطهما متوفرة في نطاقها القومي بكيفية أوكد وأوضح وأكثر دون شك , . . 

وفي حالتنا العربية - الاسلامية القروسطية تبدو المسألة أكثر وضوحاء 
لأن هناك سياقا معرفيا واحداء ولأن وحدة هذا السياق تشترطها وحدة المرجع , 
وهو الاسلام . ٠‏ أعني الاسلام / الفكر. والثقافة » واللغة. والحياة . : . إن 
وحدة السياق ووحدة المرجع هاتين» تشملان كل الظاهرات الفكرية والثقافية 
للمجتمع العربي ‏ الاسلامي. ومنها الفلسفة طبعا؛ بل قد يصح القول ان 
الفلسفة هي أجدر تلك الظاهرات أن تكون مشمولة بوحدة السياق ووحدة 
ا مرجع الاسلامي ١‏ لأن الفلسفة العربية ‏ الاسلامية, بالأخص » متكونة من 
خلاصة الاشى الية الي أحدثتهاء على الصعيد الفكري والثقافي. جملة 
التحوللات الأفقية والعميقة المكونة لهذا المجتمع الجديد الذي صار اسمه 
المجتمع العربي ‏ الاسلامي . 1 وهو المجتمع الممتدة حركة مفاعيله. بصيغة 
مشتركة, على كل المدى المترامي ضمن خارطة ثلاث قارات العالم حينذاك . , 


لكن الصيغة المشتركة لحركة مفاعيل هذا المجتمع لا تعنى وحدة 
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الخطاب الفلسفي . أي تمائل الأفكار الفلسفية على جميع الامتدادات الجغرافية 
+ التارعنية للمجتمع العربي الاسلامى » بل العكس هو الذي حدث. فقد 
وسعت هذه الصيغة المشتركة عديدا من أشكال التنوع وأشكال الاختلاف 
فهل هذ! التنوع, أو هذا الاختلاف والتناقض, هو ما يعنيه الجابري 
بعبارة «القطيعة المعرفية»؟ إذا كان ذلك هوما تعنيه العبارة في مصطلحه. فإن 
المناقشة إذن تنحصر بي المصطلح وحده. . ونحن نعرف في الحابري دقة الفكر 
ودقة العبارة. لذلك نستبعد هذا المصطلح لهذا المعنى, لأنه استخدام غير 
دفيق . 
5 وبعد. فنرجع الآن الى النقطة الأولى من الاجابة عن سؤالك الثاني 
لأقول : 
- نعمء صحيح أن هناك خصوصية وتميزا للحديث الفلسفي في المغرب 
الاسلامي, لكن, لا للسبب نفسه الذي ناقشناه من مختلف جهاته حتى 
الآن. ذل سيب اخ فيا هو؟ 
إن حاصل مناقشتنا الطويلة السابقة. يتضمن الجواب عن هذا 
السؤال. فإن الخصوصية والتميز هذين. مصدرهما هو القانون نفسه الذي به 
يتحدد مصدر الخصوصية والتميز للحديث الفلسفي في المشرق الاسلامي 
أيضاء أعني القانون الكون يي الموضوعي الذي يحكم على العام باستحالة تحققه 
إلا بتحقق الخاص. أي ضمن الشروط والظروف التاريخية الي يتحقق بها هذا 
الخاص أو ذاك, أما العام المقصود هنا فهو الفكر الفلسفي العربي ‏ الاسلامي 
بدلالته الكلية» وأما الخاص الذي به يتحقق هذا العام نفسه. فهو أكثر من 
خاص واحد. . هناك الفكر الفلسفي لعصر الكندي», ثم الفكر الفلسفي 
لعصر الفاربي» فالفكر الفلسفي لعصر أب بكر الرازي ا . غير أن 
كل هذه الخواص تندرج تحت كلي هو خاص من جهة, وهو عام من جهة 
أخرى, أعني به الفكر الفلسفي العربي ‏ الاسلامي في المشرق . فهذا عام من 
حيث كونه مشمولا بذلك الكل الأعم للفكر الفلسفي العربي الاسلامي 
, |. ويقابل هذا الخاص - العام خاص عام آخر» وهو الفكر الفلسفي 
أي الاسلامي في المغرب . فهذا له خصوصيته وتميزه من حيث يتحقق به 
الفكر العام تحققا مشروطا بتاريخيته الخاصة. المتصلة بزمن معين وبيئة معينة 
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وبمرحلة معرفية معينة, إنها المرحلة الآتية بعد نقد الغزالي للفلاسفة 
الاسلاميين في ضوء ما حدث خلال عصر الغزالي من تراكيات وتحوللات 
معرفية . 

ا ل ا 1 0 


المغربية. وتنوع الشروط التاريخية قال 5 الوجهة الفكرية لكل من هذه 
الشخصيات . . 


إذنء صحيح أن هناك خصوصية وتميزا للحديث الفلسفي في المغرب 
لكن دون قطيعة معرفية. . 

0 فلسفة عربية معاصرة؟ كيف طا أن تقوم؟ 1/ هل استمرارا 

للفلسفة العربية الكلاسيكية إوما هى شروط إمكان هذا الاستمرار). 

2 أو ضدهاء 3/ أو خارجا عما وفي حل منها؟ 

#ا ط. تيزيني : الفلسفة, با هي كذلك, ليست ذات شخصية قومية 
أو جغرافية» وإن ظل نشوؤها وتبلورها مرهونا بطرف قومي أو جغراني» إضافة 
الى ظروف أخرى. بصيغة جديدة, الفلسفة تفصح عن دلالات قومية 
وجغرافية» وكذلك ‏ بطبيعة الحال ‏ طبقية وعالمية . ومن هناء يغدو واضحا أن 
الفلسفة تنطوي على استقلالية نسبية إزاء الوضعية الطبقية والقومية. إن هذا 
لنهه عل سان أن علاقة جدلية (غير ميكانيكية) تقوم بين الفلسفة والواقع 
المشخص . ومن م يصح أن نقول إن فلسفة ما هي فلسسفة طبقة ما أو ام كا 
فقط باعتبار الدلالة الطبقية أو القومية التي تمتلكها وتوحي بها. ولعل هذا 
يتضح خصوصا من خلال الوظيفة الايديولوجية التي تحققها الفلسفة. 

الفلسفة بها هي كذلك تبحث في ثلاث مسائل » مسألة الوجود. ومسألة 
المعرفة. ومسألة الفعل عبر العلاقة بين الموضوع والذات. أما اتضاح هذه 
المسائل الثلاث فلا يمثل وضعية «ناجزة» بقدر ما يبرز بمثابته سياقا تاريخيا. 
وإذا كان لنا أن نتحدث عن «فلسفة عربية»» فإننا نفعل ذلك من الموقع الذي 
أتينا عليه أعلاه. وهذا يصح على الفلسفة العربية الوسيطة, كما يصح على ما 
يمكن أن يندرج في إطار فلسفة عربية معاصرة . 

نحن إذا أكدنا على السياقية التاريخية للفلسفة, فإننا نفهم من ذلك أن 
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استحداث فلسفة عربية معاصرة لا يمكن أن ينجز خارجها أو بالتنكر لها. بيد 
أننا إذا انطلقنا من أن الفلسفة العربية الوسيطة وجدت مداها التاريخي والتراثي 

في الوضعية الفلسفية الأوربية الناهضة في العصور الحديثة. أدركنا أن 
استمرارها عنى فمن ها حناة - اسعلهامها ترائيا آى تق .عدار نينا قينا 
تاريخيا من قبل تلك الوضعية . لقد تم هذا الأمر من موقع ضرورات الوضعية 
الأوربية الحديثة (البورجوازية الناهضة). كما أن الكشف عن إمكانات 
ومقومات استمرار معاصر لما في المرحدة العربية المعاصرة لابد وأن يأخذ بعين 
الاعتبار أمرين اثنين أساسيين: الأول منهها يتمثل بالشخصية الاجتماعية 
والطبقية والقومية لحذه المرحلة. كما تتحدد ببنيتها القائمة وبافاقها المستقبلية. 
وكذلك بجذورها التاريخية والتراثية. أما الأمر الثاني فيكمن في استقصاء 
الامتداد التاريخي والترائى للفلسفة العربية الوسيطة في أورباء وإقامة جسور 
بينها وبين المقتضيات الثقافية والفكرية العامة للمرحلة العربية الراهنة في آفاقها 
المستقبلية الناهضة . 


لا يعبض أمر الفكر الفلسفي إذن, والحال كذلك, على اتخاذ موقف 
بسيطي ساذج من الفلسفة الغبربية الوسيطة. بقدر ما يقوم على اكتشاف 
الأبعاد الكبرى للعلاقة الجدلية بين الداخل (وهو هنا المرحلة العربية الراهنة) 
والخارج (وهو هنا بمعنى ما الماضي العربي والوضعية العالمية في ماضيها 
وحاضرها). إن جوهر المسألة يكمن هنا في اكتشاف شخصية «الداخل» 
ومقتضياته الاجتاعية الثقافية» وفي تحديد ما يمكن أخذه من الآخرين على 
سبيل الاستلهام الترائي والتبني التاريخي . 

#قاح. مروة: : أولاء لعلك توافقني أن لابد لنا من فلسفة عربية 
معاصرة » لأنه لابد لنا من تحديد موقف نظري حيال عالمنا' المعاصر: تفسيرا 
وتغييراء ولأن تحديد الموقف النظري يحتاج ‏ بالضرورة - الى مجموعة من 
المفاهيم يعتمدها كأساس لبناء نظام فكري متناسق ومتكامل يمنهج تفكيرناء 
ويسسير رؤيتنا للعالم وتحليلنا لظاهراته ووصولنا الى جوهر هذه الظاهرات . . 
وليس غير الفلسفة يحقق لنا كل هذه المههات . . 

أما السؤال: هل تكون فلسفتنا المعاصرة استمرارا للفلسفة العربية 
الكلاسيكية, أم ضدهاء أم خارجهاء فإن الاجابة عنه لا تخلو من تعقيد. . 
فمن اليسير أن نقول مثلا : إن الفلسفة المعاصرة الضرورية لنا ليست استمرارا 
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للفلسفة العربية الكلاسيكية. ولا ضدهاء ولا خارجا عنها. لكن هذا القول. 
رغم كونه صحيحا في رأبي , لا يصح إطلاقه هكذا ببساطة . فإن الاستمرارية 
هنا مسألة لا يمكن النظر إليها والحكم فيها نفيا أو إثباتاء إلا في ضوء نظرة 
ديالكتيكية علمية؛ كيهما يكون الحكم دقيقا ومصيبا. 


هناك مفهومان للاستمرارية : 


- مفهوم يعي . في موضوعناء امتداد الفلسفة العربية الكلاسيكية في 
الفلسفة العربية ا معاصرة. امتذادا عينيا بحيث تبقى تلك في هذه نفسهاء 
بموضوعاتها ومحاورها. بقضاياها ومشكلاتهاء دون تغيير» ودونت خروج من 
الزمن الذي كانت فيه الفلسفة الكلاسيكية فلسفة زمنها. . 


- ومفهوم آخر يعني الاستمرارية التاريخية. بمعنى النمو والتطور 
الصاعد. كنتاج لتحولات معرفية نوعية تتوالى بتوالي المراحل التاريخية» بحيث 
يمكن القول ان الفلسفة العريبة المعاصرة هى غير الفلسفة العربية 
الكلاسيكية, ويمكن القول في الوقت نفسه : : إن تلك هي هذه بمعنى من 
امعان . فهي غيرها من حيث الاختلاف الجذري بين مضمونيها . وهي نفسها 
من حيث ارتباط الفرع بالأصل. كارتباط أغصان الشجرة بجذورها. ويهذا 
المعنى الأصسي ريصتا القول أن الفلسفة المعاصرة ليست ضد الفلسفة 
الكلاسيكية . ويصح القول بأنها ضدها بالمعنى الأول. فالمسألة إذن نسبية» 
وليست مطلقة. وامالة أيضا ديالكتيكية وليست ميتافيزيقية . 


وبكل المعاني لن تكون الفلسفة العربية المعاصرة المطلوبة خارجة على 
الفلسفة العربية الكلاسيكية, لأن الاختلاف الجذري بين مضمونيهما ليس 
قائما على وحدة الموضوع وحدها. ولو أنه كان بينهها وحدة موضوع. لكان 
اختلاف مضمونيهم| يعني خروج الثانية عن الأولى بالضرورة. وليس من شك 
أن الفلسفة العربية المعاصرة. إذا وجدت. وكانت معاصرة بالفعل. لابد أن 
يكون موضوعها مختلفا جذريا عن موضوع الفلسفة العربية الكلاسيكية. أي 
لابد أن يكون موضوعها معاصراء أي أن تعالج قضايا عصرها نفسه. 
ومشكلاته الفكرية والمعرفية والاجتماعية والانسانية الداخلة في صلب 
الاهتهامات الحدية للناس الأحياء في هذا العصر. وحين تكون هذه القضايا 
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والمشكلات ذاتها هي موضوع معالجات فلسفتنا المنشودة الآن بالفعل. فقد 


اختلف إذن موضوعها عن موضوع الفلسفة العربية الكلاسيكية قطعا. . 

لكن الاختلاف بين فلسقة معاضرة وفلفة #لاسيكية له يسصر عل 
الاختلاف في الموضوع وفي المضمون, بل لابد أن يكون بينبما أيضا اختلاف 
في طريقة تصور العالم. وفي المنطلقات الفكرية والايديولوجية» ثم اختلاف 
كذلك بالأدوات المعرفية والمفهومية التي مها يؤدي تصور العالمء ويها يكون تحليل 
قضايا العالم الراهن وظاهراته وواقعاته ومشكلاته القائمة والمحتملة 55 

إن مواقع. الاختلاف هذه تحصل كلها من اختلاف المستويات المعرفية 
ا ا و كو 

لكن, مع كل هذا الاختلاف تبقى هناك وحدة جامعة تنظم كل تلك 
المستويات المختلفة. وهي وحدة الينابيع والجذور. التي ترجع | إليها وحدة البنية 


العامة للثقافة 0 تضاف اليها الوحدة الأعم, أعني مها وحدة الثقافة 
البشرية أساسا . . 


ا مك لي يه 
من حيث علاقتها بالفلسفة العربية الكلاسيكية . 


*« د **« 


أسئلة إضافية أجاب عنها طيب تيزيني ' 


0 إذا قيلدنا بوجود علاقات التداخل والتفاعل بين التراث 
والعمل السياسى. فليس استفزازا أن نتساءل عن مقدار مسلا ولية 
التراث أو على الأقل عن فائدته أمام معضلات «التخلف» والتبعية في 
محيطنا العربي. . 
© ط. تيزيني : لا يمكن الاقرار بأن هنالك قدرا من مسؤولية التراث 

بذاته أمام ما يحدث في الوضعية العربية الحديثة والمعاصرة. المسؤولية تلك تقع 
على عاتق القوى الاجتماعية العربية التي تصدت,. عبر أقنيتها الثقافية 
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والايديولوجية. لقضية التراث العربي منهجا وتطبيقا. وهذا يعنيى» ضمنا 
وصراحة, أننا إذ نتحدث عن إشكالية تراثية عربية» فإنم| نعني بذلك إشكالية 
من يتصدى لتلك القضية بوجهيها المنهبجي والتطبيقي . وبمزيد من التدقيق 
نقول: إن من يتحمل مسؤولية التبعية و«التخلف» في المحيط العربي هو تلك 
الوضعية المشخصة الراهنة. وبسبب من أن هذه الأخيرة ذات سياق تاريخي 
وترائي , فإن التراث يتحمل قسطا من تلك المسؤولية» ولكن بمثابته وجها من 
أوجه تلك الوضعية» أي بصفته عنصرا من عناصر بنيتها. فهو إذ يفعل فيها 
سلبا أو إيجابا ٠‏ فإنه يقوم بذلك عير أقنية الوضعية هذه . 


ضمن ذلك الفهم للمسألة.» تغدو السلفوية والعصروية والتلفيقوية 
والتحييدوية والمركزوية الشرقية عناصر في عملية كبح وإحباط الوضعية المعنية . 
ولا نستئني من ذلك «اليسار العربي» في ما يمكن أن نتبينه من مواقف له تلتقي 
مع تلك النزعات أو مع بعضها. 


«إن انتصر العدو فسيهدد الأموات كذلك؛ ىا سجل بحق 
ولتر بنيمين. والعدو في تاريخ العرب المعاصر لازال ينتصر. فذكيف 
نسمي عجزنا في مواجهته؟ هل هو في وسائل الردع العسكري؟ هل هو 
ضعف في قدرات التحليل والتحسب؟ أم هو سوء انتماء الى طبيعة 

العصر والى منطق البقاء والقوة؟ أم ماذا؟ 

8# ط. ت: حقا إن العدو حين ينتصرء فإنه يبدد الأموات أيضا. إنه 
بهدد تاريخنا وتراثناء حيث يعمل حثيثا على تفتيت السياق التاريخي والتراثي 
لمرحلتنا الحديثة والمعاصرة. وقد تم ذلك عبر المركزوية الأوربية خصوصا وعبر 
الاسهام في تفسير النزعات السلفية والعصروية والتلفيقية والتحييدية. أما 
كيف نسمي عجزنا في مواجهته, فإننا نجد في سبيل ذلك مجموع العناصر 
الواردة في السؤال . ولكن أمرا هاما وخطيرا لم يرد في السؤال. ذلك هو التواطوٌ 
التاريخي الذي عقدت أواصر. ه بين الأمبريالية الصاعدة والاقطاع العربي وما 
حام حوله من مظاهر النبضة البورجوازية العربية منذ أوائل هذا القرن 
العشر ين . . إن إشكالية العجز تكمن في حيثيات ذلك التواطؤ الذي مايزال 
ممتدا حتى الآن في تأثيراته المدمرة رغم ماحدت كن غولات بنيوية على 
الصعيد د الاقتصادي والاجتماعي والسياسي العربي. ومن الطريف المذهل أن 
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يكون بعض المثقفين في المغرب, كا في المشرق فهموا هذا التواطؤ بمثابته بديلا 
عن «التحليل الطبقي المشخص» . إن نظرة تبسيطية من هذا النوع تدعي أنها 
هي وحدها التي تفهم الأمر على النحو العتيد. فليس من مصادفات الموقف 
أن تزدهر نظريات بورجوازية أمبريالية في العالم العربي من نمط نظرية «العام 
الثالث»., و«البنيوية الوظيفية». وإذا كان التواطؤ التاريخى المذكور لايزال مؤثرا 
في الوضعية العربية» فإن تبعثر القوى العربية الناهضة يمثل حجر الزاوية في 
استمرارية هذا التأثير . والأمر هنا لا يتصل بتبعثر سياسي بالدرجة الأولى 
فحسب. وإنما له صلات عميقة بتبعثر تلك القوى أجتماعيا واقتصاديا وثقافيا. 
وبصيغة أخرى نقول إن وحدة القوى العربية الناهضة لاتزال تمثل مشروع 
عمل. ذلك لأنها إذا استأنسنا بتعبير لماركس - لم تنتقل بعد من وضعية قوى 
بذاتها الى قوى لذاتها. 

أما اختراق ذلك الموقف فلابد أن يمر بجملة من الأقنية. منها قناة 
الرؤية المنبجية الواضحة والمنضبطة لواقع الحال المشخص . 

0 بعد الصدمات الأخيرة فى يروت وبعد الانسحاب 

الفلسطيني منهاء كيف يمكن معاودة التفكر ف القضية الفلسطينية؟ 

وإن كان الضكر لازال مكنا اهو قول اللنهوع فيها وماهي توقعات 

الديالكتيك. إن كان هنالك حفا ديالكتيك في التاريخ؟ 

8# ط. ت: تلك الصدمات هي ء في حقيقة الأمر. أكثر من ذلك . إنها 
مرحلة جديدة من التاريخ العربي. ومن ثم. فهي تنطوي على مقومات ما 
نطلق عليه «مرحلة ما بعد بيروت 2 2»)198. أما الخصيصة الكبرى لهذه الأخيرة 
فتكمن في أن الوضعية العربية أصبحت تتحدد بالصيغة الواقعية والمنطقية 
التالية : إما الوطن في حدوده الأولى» وإما الوطن في سقوطه الكلى . وهذا ما 
وضعنا أمام سياق تاريخي جديد من شأنه أن يدعونا الى التصدي للبنى 
الأساسية المهيمنة كليا أو جزئيا في حياة المجتمع العربي السياسية التنظيمية 
والثقافية والفلسفية. ولكن من خلال القيام بعملية نقد عميقة وشمولية لها . 
إن الشعير بارال مكنا يعدها حدث . لكن إذا أريد له أن يكون فاعلا ناهضاء 
فإنه لابد وأن يت يتقصى الوضعية العربية بأدوات بحث جديدة نافذة وعبر أطر 
سياسية م 


وإذا كان لنا أن نقول كلمة في آفاق العمل الفلسطيني, فلابد وأن نشير 
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الى ضرورة تحريره من التحالف الثلاثي الذي يحمل وزر ما حدث ويحدث. 
والذي تتمثل أطرافه بأنظمة عربية معينة. وبقوى فلسطينية قيادية وغير قيادية. 
وبالصهيوينة والأمبريالية . إن إسقاط هذا التحالف يعنى التمكين لنشوء عمل 
فلسطيني متحالف مع الشعوب العربية في أساس الأمر. ولعل الديالكتيك, 
با هو ديالكتيك, يمدنا ببعض التوقعات المستقبلية التى تشير الى أن إنجاز 
عملية الاسقاط تلك ليس أمرا سهلاء ومن ثم فهو لا يمثل مهمة مطروحة على 
بساط البحث. 


إن العمل السيامي وإن تميز عن العمل الثقاني. فإنه ذو بعد ثقافي. 
وهذا يعنى أن الأول لابد إذا أريد له أن يكون ناجحا حقا أن ينطلق من جدلية 
العلاقة بين الواقع والقصد. أي من أن العمل عموماء والسياسي بصورة 
خاصة. هو إدراك الممكن وإنجازه بأدوات فاعلة رشيدة وقادرة على تحقيق 
الأقصى ضمن رؤية الأدنى . 
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سديما بيار 


الابر»و لوججياوقضا االوجرة 
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حتى ولو لم يكن نديم البيطار غنيا عن التعريف لما سمح تفوق حجم 
هذه المقابلة بإضافة ما يشبه الفذلكة أو التقديمٍ . وقد فضلنا عوضا عن هذا 
منادمة البيطار ‏ وهو حمًا اديع طيب المكر - بأسئلة مكثفة تتضمن إشارات 
الى أهم محاور فكره ومذهبه. هذه المحاور التي تتصدرها قضايا «الايديولوجية 
الانقلابية» كما سنتعرف على معالمها البارزة: وقضايا القومية والوحدة في في 
الوطن العربي . فغزارة إنتاج البيطار في هذه القضايا (وهي غزارة مقرونة 
بالجدية) قد حولته الى محاور ضر وري ولا نقول الى سلطة. ٠‏ مادام أنه يقبل 
بمراجعة أدواته ومفاهيمه على ضوء ما يحبل به التاريخ من «انقلابات» 
وتغيرات وما يقدمه الفكر الرصين من انتقادات واعتراضات, ولعل في 
انكباب البيطار على الأسئلة في هذا اللقاء وفي عنايته مها لخير دليل! 


غ844 
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الحوار 


0 سعيك في كتابك الضخم الأيديولوجية الانقلابية هو 
استخراج القوانين المتحكمة في ظاهرة الثورات الاجتاعية في تاريخ 
العام . وهذا المشروع الذي تريده علا عمليا يتعرض لانتقادات, منها 
مشلا أنه يخلط بين الحقيقة في العلو الدقيقة وبين الحقيقة في العلوم 
الانسانية. ويتخذ بالتالى اتجاها أو منطلقا وضعيا. ذلو كان هناك 
تجانس بين الحقيقتين للا كانت هناك فروق بين تلك العلوم جميعاء 
ولكانت شروط التوقع والتسؤ في علم الانسان والتاريخ متوفرة كأ هي 
متوفرة في علوم الطبيعة . أما وأن تلك الفروق قائمة فعلا بحيث أن ما 
يعتمل ف 0 التاريخ الانسانٍ. خلافا للتاره بخ الطبعي» هو 
الخصوصيات واللاعادق. فكيف لناء والحالة هذى أن نطمح الى 
صياغة قوانين من دون أن نسقط في اختزالات مفقرة أو في صورية لا 
تقول شيئا عن العالم؟ 1 


#ا نديم البيطار: هنا يجب أن أقف أكثر مما يجب نسبيا في الاجابة على 
هذا السؤال لأن هذا النقد يتكرر في بعض أشكال التعليق على كتاباتي . 

النزعة الوضعية التي تطابق بين القوانين الاجتماعية والقوانين الطبيعة 
تعني عقلا ذرائعيا يتناقض مع إنسانية الانسان كإمكان يتجاوز فيه الانسان 


0م 
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ذاته وواقعه. مع القول بأية غائية ثورية تدعو الانسان الى هذا. من هذه 
الزاوية يمكن القول ان مفكرين كباراء ابتداء من سان سيمون وكونت. 
وانتهاء الى اخرين من أمثال فرويد, دركهايم أو فابر كانوا على خطأ لأنهم 
أملوا العقل النقدي » فكانوا يعبرون عن فكر يسوي بين العقل وبين العقل 
الذرائعي. عقل التكيف مع النظام القائم (أي النظام الرأسمالي). إخمم 
تجاهلوا البعد الثاني في العقل. أي البعد النقدي الذي يبرز من عقلنة الوعى 
وينشغل بالقيم والمقاصد. هذا الذي لا يعمل على الكشف عن مقاصد الحياة 
أو التاريخ في مرحلة تاريخية معينة يتحول إلى ذريعة, إلى وسيلة في خدمة 
مقاصد موجودة . في تبرير مباشر أو غير مباشر» ضمني أو صريح لنظام قائم . 

دون مثال» دون غائية يتجاوز فيها العقل وضعه. يتحول هذا العقل 
الى عقلانية ذرائعية» الى عقلانية دون عقل . المقاصد لا توفر في هذا العقل 
نقذهة جذر يا. «كيف) تصنع شيئا معيئا وليس «لماذا» تصنعه» تصبح القياس 
الأسامي للعقل. للتقييم . الحرية. كقدرة على تغيير الوقائع القائمة وجعلها 
أكثر قربا من المثل المعيارية. لاجد مكنا خاي الشروع الضمي الذي يرى 
أن مقاصد الحياة الانسانية» وكذلك الحرية الفردية نفسها هى أمور معطاة في 
المجتمع . لمذا يمكن القول ان إنتاجي يعمل. من هذه الزاوية, مع عقلانية 

عصر التنوير وليس العقلانية الوضعية الي رفضتها. إننا نجد في صدارة هذا 
الانتاج أنثروبولوجيا فلسفية راديكالية تحاول أن «تتغلب» على الثنائيات الي 
كانت تواجه الانسان عبر تاريخه. الثنائية بين «ما هو كائن» وبين «ما يجب أن 
حون ؛ بين الوصفي والأرسادي أو المعياري , بين الضرورة وا حرية؛ بين 
الخ . ٠‏ وذلك عن طريق «الشروع الثوري». إنها أنثروبولوجيا ترى. بكلمة 
أخرى . أن الحل الذي يمكن أن يتوفر للانسان هذا إن كان هناك من حل 
ممكن ‏ هو العملية الشورية ذاتها التي تترتب على مشروع كهذاء وتوحي له 
بإمكان حل كهذال ولكن دون قدرة على تحقيقه في مجتمع معين (كما ترى 
الماركسية مثلا). لهذا ذكرت في كتاب الايديولوجية الانقلابية بأن التاريخ 
يتشكل من دورات ايديولوجية لا يمكن أن تنتهي . 


النزعة الوضعية تتجاهل هذه الثنائيات التي تحرك وضعنا الانساني 
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والتاريخي . وتجعل من الصعب لانسان أو مجتمع يتأثر مها أن يواجه ما تطرحه 
هذه الثنائيات من قضايا كبيرة . إنها ثنائيات لا تشير الى تمييزنات مصطنعة تقول 
بها الفلسفة أو هذه الأنثروبولوجياء بل هي تتسرب الى حياتناء الى وضعنا 
الانساني والتاريخي وتعجن حركته. لطذا فإن أحد أشكال المشروع 
الايديولوجي الثوري مقدور على الانسان. إن مفهوم العمل النقدي الذي 
أكرتا إليه لي مفهوها وصفيا بل هو مفهوم معياري حول النشاط الانساني 
الأمثل لأنه يفترض أن هذا النشاط يحقق في المارسة أحسن استعدادات 
الانسان الكامنة فيه كإمكانية. هذه الامكانيات والاستعدادات المثلى هى ما 
يمكن تحديده بالقصدية الانسانية. الغائية الثورية هي أكثر أشكال هذه 
القصدية تكاملا. إن عظمتنا أو خاصيتنا الانسانية هي في إسهامنا في بناء 
مشاريع وعوالم عابرة » معرضة ة للخطأ وناقصة. وليس ف طاعتنا أو خضوغنا 
لوقائع أو حقائق ثابتة» كاملة ومطلقة تعلو علينا. عوالم الحيوانات والنبات 
والخرات فقط مخضم لعلاقات من نذا النوع . 

بالاضافة الى هذه الأنثروبولوجيا الفلسفية التى تفصلبى عن النزعة 
الوضعية, هناك أيضا اختلاف في الفلسفة الاجتاعية. فالمدرسة الوضعية 
تقول انه مع تقدم المعرفة العلمية في دراسة الطبيعة والاجتماع (في العلوم 
الطبيعية والاجتماعية) فإن نطاق اللاعقلانية يضيق ويزول دور التصورات 
والمفاهيم الميتافيزيقية من التاريخ وحركته. وذذا فهي تدعو الى زواها وتتوقع 
هذا الزوال. 

إنني ألتقي مع النزعة الوضعية في هذا المبدأ الذي تخلص إليه. والذي 
يؤكد بأن المعرفة العلمية تتناقض مع تلك هذه التصورات والمفاهيم. وتعني 
تحرير الفكر والعقل منباء وأدعو مثلها الى دراسة المجتمع والتاريخ والى تحديد 
السلوك الاجتماعي السياسي ني ضوء الأولى وليس الثانية والى تحرير السلوك من 
هذه الأخيرة. ولكن هذه المعرفة العلمية نفسها تدل في قناعتي أن الانسان 
الحديث كان يستبدل تصورات ميتافيزيقية معينة أو سابقة. كانت قد استنزفت 
طاقتهاء بتصورات أخرى جديدة . 


العلوم الطبيعة ابتدأت بالتقدم عندما نفت القوى والمقاصد والمفاهيم 
الميتافيزيقية من دنياها واتجهت بدلا من ذلك الى الكشف عن العلاقات 
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الضرورية أو القوانين ن التي تربط بين الظواهر التي تدرسها. هذا ينطق ابقيا 
عل العارم الاجتاعية التي تعني كذلك الكشف عن علاقات انتظامية أو قوانين 

موضوعية بين الأحداث والتحولات والظواهر التي تدرسها. إنها لا ترجع - 
أو لا يفترض بها الرجوع ع الى فى خارج ها يحدت يكون مسؤولا عن 
حدوثهاء بل تفسرها في ضوء هذه العلاقات أو القوانين التي تكشف عنها. 
ولكن العلوم الاجتاعية لا تستطيع تحقيق هذا بنفس الدرجة التي يمكن أن 
تتحقق في العلوم الطبيعية » لأن المفاهيم «الميتافيزيقية» لاتزال تمارس دورا مهما 
فيهاء إما لأنها تحتاج إليها في بعض ال حالات. وإما لأنها كانت عاجزة عن 
التحرر منها في حالات أخرى. كل النظريات الاجتاعية التى تريد أن تكون 
علمية هي نظريات أمبريقية في كونها تحاول دراسة عالم نعترف به كعالم 
موضوعي خارج إرادتناء يحدد سلوكنا في شكل ما. المعرفة العلمية تتشكل من 
نظريات تخضع لمناهج دقيقة من الاختبار التجريبي «الامبير) أو الرجوع الى 
الواقع المللموس. هذه المعرفة تتقدم لأن نظريات جديدة توفر درجة أعلى من 
المطابقة مع الواقع من نظريات أخرى تهمل لأن مطابقتها كانت أقل أو غير 
صحيحة, هذا على الرغم من أن هذه النظريات الجديدة الأكثر تطابقا مع 
الواقع قد تجد ما يعثر ويؤخر أو يجمد اعترادها وهيمنتها في مشاعر ومصالح 
ومواقفف ايديولوجية تعترض طريقها. هذه النظريات قد تختلف 5 مقاربتها 
لهذا الواقع الأمبيريقي , في تحديد ها في المناهج التي تستخدمها ني دراسته, ١‏ 
المنطلقات الي تنطلق منهاء في المقاصد التي تحركهاء في الدرجة الموضوعية أو 

العلمية التي تحققها. الخ ٠‏ ولكتها كلها أمبيريقية لأنها توجه نحو عام تختبره 


كعالم خارجي . مستقل نسبيا على الأقل في موضوعية خاصة وحقيقي في نتائجه 


المصركة العلمية ظهرتٍ ونطورت عن طريق الالح الم 
التي ريط بيتهاء 7 هذء المعرفة لاتزال. في العلوم الابشراغية» ا 
عما هي عليه في العلوم الطبيعية . هذه حالة يجب العمل على التغلب عليها الى 
أبعد حد ممكن» ولكن ليس من الممكن» كما يبدو تحقيق هذا ى)| نجد في 
العلوم أو القوانين الطبيعية. هذا النقص واضح في المفاهيم الاخلاقية 
والميتافيزيقية التي لاتزال ترافق أو توجه الفكر الاجتماعي السيامي . 
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كتاب الايديولوجية الانقلابية يدل بوضوح أن الحركات الثورية الكبرى 
الي صنعت المجتمع الحديث كانت تختلق تصورات ميتافيزيقية جديدة تنطلق 
منبا رغم تمردها على التصورات السابقة» وعلى نمط التفكير الميتافيزيقي . 
الفرق بينها وبين هذه الأخيرة كان. من هذه الزاوية. وكيا أشرنا سابقاء 
الرجوع الى التاريخ , المجتمع أو الطبيعة الانسانية في صياغة الحقائق النهائية 
التى تنطلق منها وتجد فيها أرضيتها المطلقة. هذا لا يعنى طبعا أن المعرفة 
العلمية لم تتقدم على حساب التصورات اليتافيزيقية. على العكس . إنها 
حررت العقل منها في العلوم الطبيعية» ودفعت بعيدا هذا التحرر في دراسة 
المجتمع والتاريخ والانسان, ولكنها لم تستطع نحقيق ذلك في الحياة الاجتاعية 
- السياسية ‏ الايديولوجية . فهذه القواعد لن تزول» وهذه الحياة لن تتحرر 
منباء وذلك لأسباب عديدة لا مجال هنا للتعرض لا. هنا أكتفى فقط بالاشارة 
الى الثنائيات المذكورة سابقا والتي ينطوي عليها الوضع الانساني والاجتماعي 
التاريخي » تناقضات وتطلعات تترتب عليها. وتدفع الى هذه القواعد كمحاولة 
الى تجاوزها في حل لما . كتاب الايديولوجية الانقلابية يدل على أهمية هذه 
القواعد الميتافيزيقية والأخلاقية للأيديولوجيات العلمية نفسها. وعلى أن زوال 
أو سقوط هذه القواعد يعني سقوط الأيديولوجية كقوة فاعلة في التاريخ . 


النزعة الوضعية تعلن. مثلاء نهاية الأيديولوجية في المجتمع الحديث 
لأن أكثرية المشاكل والقضايا التي يواجهها هي مشاكل وقضايا تقنية وإدارية. 
أي بعندة عن الخلول الآيد بولوحية والسياسية . إنني أرى» على العكس. وفي 
ضوء كتاب الأيديولوجية الانقلابية أن أهم قضية يواجهها الانسان الحضاري 
الحديث هي الحاجة الى هذه الحلول. الحاجة الى بناء «ميتافيزيقي) جديد. 
الى صياغة جديدة تعطي أجوبة جديدة »2 مثلا حول القضايا التالية : 0 
الانسان؟.. ما هو التاريخ؟ .. ما القصد من الانسان والتاريخ؟ . 
القصد من الحياة وما هو معناها؟ الخ . . هذه هي سؤالات الوضع ل 
الكبرى التى كانت ولاتزال تشغل الانسان عبر تاريخه. هذه سؤالات لا 
تستطيع المعرفة الوضعية أو العلمية الموضوعية حلهاء وهي إن استطاعت 
حلهاء فإن الانسان كثيرا ما يرفض قبول «الحل» . 


النزعة الوضعية لا تنكر فقط دور التصورات الميتافيزيقية والأخلاقية 
وتتوقع زوالهاء بل تنكر أيضا دور النظرية والعامل السياسي. وهذا ما أرفضه 
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تماما. إنها تحول الواقع الى شيء يمكن قياسه وتستئني أو ترفض الجوانب 
النوعية فيه» وهذا شيء غير ممكن في هذا الشكل الذي ترغب فيه تلك النزعة. 
فهناك أبعاد نوعية لايمكن قياسها وهي مهمة وأساسية . 

النزعة الوضعية لم تكن تبتم كثيرا بالدور الذي يمكن أن يقوم به العمل 
السيامي والدولة.» وقد رأت الاستقرار الاجتماعي كشيء يترتب على التقنية» 
العلم. التخصص في العمل. وظهور أخلاقية ملائمة للمجتمع الصناعي . 
إنها قللت من أهمية الدولة والعامل السيامي هذا وإن لم نقل ازدرمها حتى 
عندما أكدت, كما نجد عند سان سيمون» على أهمية معالجة أوضاع طبقة 
العمل والتدخل لمصلحتها. 

النزعة الوضعية كانت تؤكد, ابتداء من سان سيمون., على معنى القيم 
الأخلاقية كضوابط خارجية ضرورية تكبح وتقيد رغبات الانسان. إنها كانت 
تبمل. بكلمة أخرى. ما أؤكده باستمرار في كتاباتي المختلفة ‏ وخصوصا كتاب 
الايديولوجية الانقلابية. وكتاب من الحقيقة الانسانية الى الحقيقة الانقلابية - 
وه وأنها تمارس . عندما تكون جديدة وجزءا من تصور ايديولوجي ثوري . دورا 
تحريريا ضروريا للانسان. يكشف عن طاقاته وطاقات المجتمع , يحفزها على 
الخلق والابداع ويدفع بها الى مستوى تاريخي جديد. 


النزعة الوضعية تتكلم عن النظام. وهو كلام يعبر عن ميل الى ضبط 
وتثبيت الأشياء من الخارج. هذا إن لم نقل من فوق. وتكريس البنية 
الاجتاعية القائمة. بدلا من التوكيد على التحول. وهوما أصنعه في كتاباتي 
المختلفة . والنزعة الوضعية كانت تميل, في الواقع. الى اعتبار القيم الأخلاقية 
الى لا تقوم بذلك كقيم غير أخلاقية 

هناك أيضاء بالاضافة الى الاختلافات السابقة الي تفصلني عن النزعة 
الوضعية ‏ اختلااف منبسجي أسامسي آخر يفصلني عنها. فالمميج الديالكتيكي 
(الجدلي) الذي استخدمه وأرجع إليه يتناقض هو الآخر معهاء وهذا واضح 
ضمنيا على الأقل فيما سبق . 


الفرضية الأساسية في هذا المنبج -ى) استخدمه هي أن كل شيء يعانٍ 
التغير والحركة. ا الى نفيضه . وأن تفاعل الانسان مع 
وسطه الاجتماعي التاريخي أو أي واقع يعني ظهور أشياء جديدة. وأن هذه 
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الحدة هي بالضبط ما يميز الانسان عن الحيوان ن. التاريخ حركة ديالكتيكية, 
وكل واقع متحول ينطوي على بذور تدميره. وعلى إمكانات واقع آخر يحل 
محله, ا التاريخية والأفكار التي تعبر عن حركة الواقع تصبح مع الوقت 
أكثر وضوحا وتدخل في تناقض متزايد مع القوى والأفكار التي تعبرعن الواقع 
أو النظام القائم لأن التحولات د التي يكشف عنها الواقع نفسه تفرض 
هذه القوى والأفكار في حركة تجاوزه لذاته. هذا التناقض يجد حلا له عندما 
تحل الأفكار والقوى الجديدة محل سابقتها وتقيم واقعا جديدا يعبر عنها. هذا 
الهج يركزء على نقيض المنهج الوضعي ., على التناقضات,. والتوترات 
والصراعات في إدراك حركة التاريخ والواقع » على 0 بين الواقع 
والامكان» ين كاه مرسعود وين عا حت أن ترحد أو يمكن أن يوجد 0 
بكلمة مختصرة, ما أعنيه بالمنبج الديالكتيكي الذي أرجع إليه في كتاباتي . 

الطبقات الحاكمة والأنظمة القائمة والمدارس الفكرية التى تساندها أو 
تعمل معها تتجنب هذا المنبج. وأما القوى التاريخية الجديدة والاتجاهات 
الثورية فليس لهاء على العكس. من مرجع آخر سوى الديالكتيك . 

هذا المنهج يميز بوضوح بين الأمبيريقية (والقوانين الاجتماعية) التي 
أرجع إليها والتي يمكن القول أنها امبيريقية ديالكتيكية, وبين الأمبيريقية التي 
ترجع اليها الوضعية وهي امبيريقية يمكن القول انها ميكانيكية. وتقترن بالعلوم 
الطبيعية كالفيزياء» والكيمياء؛ حيث لا يقدم الموضوع أية مشاكل وتناقضات 

من النوع الذي يقترن بالتحول الاجتماعي التاريخي . الأمبيريقية الأولى تشكل 

منبجا أقوى وأصلح لأنها قادرة بالضبط على الانشغال باستمرارية وتطور 
موضوعهاء وبالكشف عن الضرورة التي ينطوي عليها. 

لهذا لا يمكن القول ان واقع الظاهرة التي أدرسها هو واقع أمبيريقي أو 
وضعي صرف . لووضعت ذلك لما كان من الممكن الكلام في جميع كتاباقي عن 
اتجاهات وعلاقات انتظامية أو قوانين تدفع, أو يمكن الرجوع إليها في الدفع . 
نحو مقاصد معينة تنجاوز الواقع أو النظام القائم. أو أن أتكلم مثلا عن أطوار 
تطور الايديولوجية من الولادة الى الموت. أوعن المرحلة الانتقالية التي نمر منها 
- وذلك في ضوء مراحل تاريخية أخرى مماثلة ‏ بأنها تدفع نحو ايديولوجية 
انقلابية كحل لماء الخ . . الممبج الديالكتيكي يوفر أداة نستطيع بها أن نفسر 
وأن نصنع الواقع والتاريخ كشيء أمبيريقي وثوري في نفس الوقت. لهذا فإن 
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ربط إنتاجي بالتيار الوضعي يشير الى شيء غير موجود لأنه يفرض بأن هذا 
الانتاج ينشغل فقط بالواقع الأمبيريقي أو العلاقات الضرورية بينهاء وهذا 
ليس صحيحا كما تدل ل السابقة . 


إسهام المناهج الامبيريقية والوضعية كان, في أحسن الحالات. جزئيا 
فقط لانها توزع الصعيد الاجتماعي - السياسي إلى قطع أو أجزاء منفصلة. 
ولكن إدراك المجتمع يتطلب في قناعتي ' القناعة التي تدل على ذاتها في دراساتي 
المختلفة. منظورات كلية. هذه المناهج ساهمت. مثلاء في اضفاء الشرعية 
على الرأسالية بها تمارسه من عزل ارضوعاتا عن الكل الاجتماعي ‏ السياسي 

- الايديولوجي التناقضي وبطريقة تستثني العقل النقدي والمنبج الديالكتيكي 

من قبل الباحث العلمي . 

المنهبج الوضعي والامبيريقي الصرف. أو منبج العلوم الطبيعية لا 
يستطيع أن يجد حلا لهذه التناقضات. أو تلك التطلعات التي أشرنا إليها فيا 
تقدم والتى تتفرع من الوضع الانساني التاريخي نفسه . الوعي يرجع باستمرار 
إلى جذور. ضرورات». مقاصد. تتجاوز العقل الامبيريقي الصرف» ولهذا 
فهو يحتاج باستمرار إلى الفلسفة, النظرياتالاجتماعيةوالسياسية: التصورات 
الايديولوجية, والمثل الثورية . لهذا عندما أقول بقوانين موضوعية تفرض ذاتها 
فإن هذا القول لا يتطابق مع المفهوم الوضعي. لانه قول يرتبط بمنيج 
ديالكتيكي ويوجه إلى مقاصد 58 تتجاوز الواقع التجريبي . 

القوانين الاجتاعية تمثل. على عكس القوانين الطبيعية. بعدا واحدا 
من الواقع الاجتاعي التاريخي لا يستنزف هذا الواقع ككل لان هناك تناقضات 
يجب أن يعمل عبرها ويمكن لما تجميده أو إِلغاؤه . علم الاجتماع يستطيع فق 
كثير من. الاحوال ‏ أو الموضوعات ‏ (أي عندما تتوفر أمثلة تاريخية عديدة كثيرة 
حول الموضوع أو الظاهرة التي يعالجها) الوصول إلى قوانين موضوعية تفرض 
ذاتهاء ولكن با أنها تعمل في وضع اجتتاعي تاريخي أوسع من الموضوع أو 
الظاهرة التي تطق علنهاء حيط نيا ويمعد حرا ء ونيا أن هذا الوضع يكشف 
دائها عن تناقضات وقوى واتجاهات أخرى تتناقض معهاء وبا 7 الناس لا 
ينطلقون من اعتبارات عقلانية واعية» من عقلانية علمية في صياغة عملهم 
تجاه المستقبل» بل على العكس . من مشاعر عميقة ومصالح محورية. وبا أن 
التاريخ يشكل مسرحا لهذه المشاعر والمصالح والمركبات الايديولوجية التي تعبر 
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عنهاء وبا أن هذه القوانين تفترض أن تكون الاوضاع الاخرى التي تعمل 
عبرها وتحيط بها ملائمة لهاء فإنها تصبح من حيث التنبؤ بالمستقبل» أو من 
حيث درجة الحتمية في المستقبل. قوانين احتالية لان هذه العوامل الخارجية 
يمكن أن تتدخل ضدها وتلغي عملها. فهي قوانين ضر ورية ولكنها بالتالي غير 
كافية في تحقيق نتيجة معينة . لهذا يمكن القول ان القوانين الاجتاعية تكشف 
عن موضوعيتها «المستقلة». عن وحتميتها», في دورها «السلبي». أي في كون 
عدم توفرها في معالجة مسألة ما أو تحقيق قصدها يجعل تلك المعالجة أو هذا 
التحقيق غير ممكن أو بعيد الاحتمال. 

5 كتاب من التحزثئة . . إلى الوحدة. مثلا» حددت القوانين الاساسية 
(والقوانين الثانوية) التي كانت تعيد ذاتها في تجارب التاريخ خ الوحدوية. هذه 
القوانين توفرت لنا في المرحلة الناصرية. ولكننا درل الوحدة 
أو قفزة كبيرة ثابتة نحوهاء ليس لان هذه القوانين لا تتميز بوجود خاص بها 
مستقل «نسبيا». بل بسبب تلك العوامل الخارجية (أي التي تعمل خارج 
القوانين في الوسط الذي يفترض عملها فيه) التي أشرت إليها . في كتاب جذور 
الاقليمية الجديدة حددت هذه العوامل التي حمدت هذه القوانين ومنعت عملها 

من الخارج. وفي كتاب الفعالية الثورية في النكبة - كمثل آخر - كشفت عن 
علاقة موضوعية بين الثورة والهزائم العسكرية والازمات الكبرى. ووصفت 
الديالكتيك الثوري الذي يترتب 2 وبعض الاوضاع الاساسية التي كانت 
ترافق ذلك. أي التى يشترط الديالكتيك الثوري وجودهاء وخلصت من ذلك 
إلى القول بأن النكبة التي حلت بنا ستفرز الديالكتيك الثوري الذي يقود إلى 
إلغاء الاسباب التي قادت اليها. وبالتالي إلى تحرير فلسطين المحتلة . ولكن في 
كتاب من النكسة إلى الثورة حددت العوامل «الخارجية» التي تعثر وتجمد عمل 
هذا الديالكتيك . 

بالاضافة إلى هذه الاسباب العديدة التي ذكرناها والتي تميز بين القوانين 
الاجتماعية والقوانين الطبيعية (الاسباب الانثروبولوجية الفلسفية, الاسباب 
الاجتماعية الفلسفية. الطبيعة الديالكتيكية لجرك ة التاريخ والاجتماع . 0 
توفر أمثلة كثيرة كافية على الكثير من الظواهر الاجتاعية. مواجهة القوانين 
الاجتماعية لتناقضات خارجية تستطيع الغاء عملها. . . ) هناك أيضا اسان 
أخرى تدفع في نفس الاتجاه. وهنا أود الاشارة ‏ والاشارة العابرة فقط بسبب 
ضيق المجال - إلى بعضها . 
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الظواهر الاجتاعية ظواهر معقدة وديناميكية. وهذا يعنى أن صياغة 
مناهج فعالة في ملاحظتها وإدراكها تة تقود إلى تعمييات ره 
ترابطها وتفاعلهاء هي قضية أكثر صعوبة بكثير. وأقل احتالية ئما نجد في 
القوانين الطبيعية. التعقيد والديناميكية اللذان يميزان الظواهر الاجتاعية 
يعنيان أنه لا يمكن للبحث العلمي الذي يدرسها أن يشمل جميع جوانب 
المشكلة أو الظاهرة التي ينشغل بها في روابطها الزمانية والمكانية في تركيزه على 
بعض هذه الروابط والجوانب يغفل البحث العلمى غالبا جوانب أو روابط 
أخرى قد تكون مهمة جدا في علاقتها الغير مباشرة. على الاقل بها. العلوم 
العلوم الطبيعية وهو عندما يحدث (أي الاختبار) يكون مختلفا عم| هو عليه في 
هذه الاخيرة. وأخيراء يمكن القول ان العلوم الاجتتماعية لم تكن قادرة بأن 
تخلق . كالعلوم الطبيعية ؛ منبجا منسجج| وذلك لانها لم تصهر حقا منبجي 
البحث الامبيريقي والعقلاني. ولكن ما ذكرناه سابقا حول العقل الذرائعي 
والعقل النقدي يدل كها يبدو أن من الصعب جداء هذا إن لم نقل من 
المستحيل, الوصول إلى منبج كهذا. 


0 تنظيرك لوحدوية القومية العربية مقنع إلى حد كبير. أو 
هكذا يتراءى لكل قارىء متواطىء معك ومشيع بالثل التي هي متلك. 
لكن ما بظهر في كحلقة ضعيفة أو قل عنيفة 3 تفكيرك هي في اعتقاد 
أن غابة الوحدة تبرر كل الوسائل . وحتى لا أقوّلك مام تقله أذكر بغقرة 
من كتابك النظرية الاقتصادية والطريق إلى الوحدة العربية ص 22 5: 
«كل ما قد يعتبر جريمة فى الياة العادية. في اللياة الاقليمية. يكون 
شرعيا إن هو خدم الوحدة. لبس هناك من وسائل أخرى. الانظمة 
الاقليمية قد تستطيع حماية نفسها أمام الاعمال القانوئية. ولكها يجب 
أن ترتعد خوفا وترتجف رعبا أمام ترد الوحدويين الرهيب الذي يعرف 
كيف يدف رؤوس الاقليميين وهارس حريته باستخدام العنف والفكر 
معا. كل من ينضوي تحت لواء هذا التمرد الوحدوي الرهيب. فيعطي 
فذكره وحياته لقصد الوحدة. بلغ قمة ة أخلاقبة عليا ترر 00 أبة 
وسيلة في محقيق هذا القصد التببل . سرطان الاقليمية أصبح ٠‏ 
وهو يتطلب قسوة ب مبضع الخراحين». ماذا إذن عن وحدة رض بذ 
السيف وتدوس 5 فق الخصوصية والااختلااف؟ 
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#ا ن.ب: هذه الفقرة تعنى أساساء في السياق الذي وردت فيه. أن 
القصد الوحدوي يحتاج. كي يكون فعالاء بأن يتحول إلى القياس الأعلى 
الذي يقيس كل أعمالنا فيقبل منها ما يخدم هذا القتصد. وينكر ما يتعارض 
معه. ثم أشرت إلى ارتباط هذا القياس بالنظرية الوحدوية العلمية الجامعة 
لتجارب التاريخ الوحدوية التي قدمتها في دراساتي الوحدوية المختلفة. لان 
نظرية كهذه ضرورية له كي يمكن له أن يقود العمل الوحدوي إلى دولة - 
الوحدة. نظرية كهذه هي التي تضفي على هذا القياس عقلانيته وفاعليته . 

في ضوء هذه النظرية الوحدوية الجامعة التي قدمت قواعدها الاساسية 
في كتاب من التجحزثئة . . إلى الوحدة وفي القسم الاول من كتاب النظرية 
الاقتصادية والطريق إلى الوحدة العربية.» خلصت إلى القول بأن العمل 
الوحدوي السياسى الفعال يرتبط بظهور وضعية تتوفر فيها القوانين الاساسية 
كا حددتهاء وأنه دون هذه الوضعية لا يمكن ا عمل كهذاء وأن هذا 
العمل سيدور في حلقة مفرغة عاجزا عن تحقيق أية خطوة وحدوية صحيحة 
إلى أن تتوفر له هذه الوضعية. في كتاب المثقفون والثورة الذي صدر عن 
«المجلس القومي للثقافة العربية» دللت أن غياب هذه الوضعية حاليا يفرض 
عليناء فيما يفرضه. التركيز على العمل الوحدوي الفكري في أوساط المثقفين 
الوحدويين وذوي الاستعداد الوحدوي والاتجاه إلى تجمعهم ف قوة فكرية 
ضاربة تتصدى للتجزئة وتعمل على تجميد الانزلاق في الاقليمية إلى أن تقوم 
تلك الوضعية . هذا يعني أن العنف الوحدوي الذي أشير إليه كضرورة تفرض 
ذاتها وتقترن بالعمل الوحدوي السياسي يرتبط بوضع معين هو توفر وضعية 
وحدودية يصبح فيها هذا العنف ضروريا وفعالا وشرعيا . هذا يعني. بكلمة 
أخرىء أنني لا أقول بهذا العنف في الاوضاع الحالية التي يسودها جزر 
وحدوي شديد, يكون دون فاعلية وحدودية, هذا العنف ليس اذن عملا 
اعتباطيا أو مستقلا في ذاته. بل هو ثانوي يرتبط دوره بوضع يقدم عليه وهو 
لا يستطيع أن يكون خلاقا في ذاته» بل يعتمد في ذلك على شيء آخر يعلوعليه 
ويبرره. 


من ناحية أخرى. إن دولة ‏ الوحدة تعني ثورة جذرية والثورة تعني. كما 
تكشف التجارب الثورية التاريخية» تبريرا لكل الوسائل التي تخدمها ومنباء 
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أساسية لا يمكن حلهاء ى) تدل هذه التجارب. عن طريق التسوية والمساومة 
والحوار العقلاني والاخلاقى . لهذا فإن ما يظهر «كحلقة ضعيفة أو قل 
عنيفة». . . («غاية الوحدة تبرز كل الوسائل») هو في الواقع «حلقة» طبيعية 
وقوية لانها تشكل جزءا لا يتجزأ من العمل الثوري الجذري, أي عمل ثوري 
تكاملت جوانبه. وهى حلقة تزداد ‏ كا نرى في الثورات التارحية - 
واتساعا مع ازدياد جذرية هذا العمل وتكامله الايديولوجي, مع ازدياد 
التناقضات والتحديات التي يواجهها ويعمل على التغلب عليها. هذه الحلقة 
تشير اذن إلى قانون ثوري موضوعي كان يرافق جميع التجارب الثورية. جميع 
التحولات الايديولوجية الكبرى. إنه قانون يفرض نفسه في شكل ما شئنا أم 
أبيناء ومهها نفرت أنفسنا أو مثلنا الاخلاقية والانسانية منه. إن نحن أردنا 
عملا وحدويا فعالاء» أيّ عمل ثوري فعال. يجب علينا أن ندفع الثمن. وهذا 
الثمن يفرضء. فيا يفرضه. ممارسة العنف الفعال ضد القوى والاتجاهات التي 
تقاومه . وهذا لا يعني أنني أبجحد العنف أو أوفر له شرعية أخلاقية» بل أنني 
أدرسه وأحلله كظاهرة ثورية تقترن بالعمل الثوري. وتتميز بشرعية 5 
ولكنني . من ناحية أخرى. لا لا أقف عند هذه الواقعية بل أتجاوزها إلى القول 
بأن إدراكها بعمقء ادراك أبعادها وأسباءها وأوضاعهاء هو الذي يمكن أن يوفر 
لنا القدرة على الحد منها وتطويقها إلى درجة ما. 


الثورات الجذرية كانت تعني دائ| غائية ثورية تجد أن القيم الاخلاقية 
المجردة تكون. في أحسن الحاللات» دون أهمية» وفي أسوأهاء. مضرة بالضبط 
لامها يمكن أن تكون فعالة فتعثر عمل الثورة في تحقيق مقاصدها, هذه الغائية 
الثورية كانت تزدري كل اخلاقية» كل مذهب أخلاقي يحاول أن يحد ما يمكن 
صنعه أو يعين ما لا يجب صنعه من ناحية أخلاقية صرفة . في السعي وراء 
مقاصدهاء الغائية الثورية كانت دائ| غائية مطلقة أو غير مخدودة: الغاية التى 
تدعو إليها تبرر الواسطة والوسائل التي تلجأ إليها مذاهب أو تصورات أخلاقية 
صرفة تدينء مثلاء الكذب. السرقة. المخادعة. الارغام» القمع. العنف. 
تجريد الفرد من الحقوق الانسانية» والقانونية» التضحية بالكرامة الشخصية» 
الخ . وتشكل دليل عمل يمكن أن يكون مضادا للثورة لانها قد تمنع الناس 
من عمل ما يسهم فق وضع معين» بتحقيق المقاصد الثورية أو تعجيلها هناك 
فقط في ضوء هذه الغائية. ى] تعبر عن ذاتها في تجارمها التاريخية, صرورة 
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أمرية واحدة وهي تحقيق القصد الثوري. إنها غائية لا تنفر من استخدام أية 
وسيلة متوفرة لها إن كانت تستطيع خدمة المقاصد الثورية التي تسعى وراءها. 

المواقف والمذاهب والمفاهيم الاخلاقية الي تتنكر لهذه الغائية وتدعو إلى 
وسائل تنسجم مع المقاصد. تتجه عادة إلى الفرد وتدعوه إلى اصلاح سلوكه 
وممارسة حياة فاضلة., لانها ترى أن التحول الاجتماعى يحدث عندما يغير 
الافراد سلوكهم وحياتهم. إنها أخلاقية تتجاهل, بكلمة أخرى. الوضع 
الاجتماعي التاريخي الذي تبرز فيه الغائية الثورية ولا ترى أن هذا الوضع يتميز 
بديالكتيك خاص يفرض أخلاقية جماعية» ويكرسها على الاقل إلى أن يقوم 
النظام الجديد وتستقر قواعده. انها أخلاقية تصح في وضع استثنائي » وليس 
في وضع وري» وهي شاملة غير مقيدة تتجاهل النسبية الاخلاقية التي تقول 
بأن القيم تتغير دوكس أن قفر - بتغير الاوضاع الاجتاعية التاريخية التي تعمل 
فيها أو تنجه إليها. الغائية الثورية تفترض أخلاقية تتناقض معها تماماء تعمل 
على إحداث تحول اجتماعي ايديولوجي جذري يجعل من الممكن تغيير الفرد. 
لهذا لا يمكن لتلك الاعتبارات الاخلاقية أن تجد مكانا لما فيها. فالافراد لا 
يستطيعون تغيير البنى الاجتماعية ‏ السياسية - الايديولوجية دون أن يتركوا 
دنياهم الخاصة وينظموا جهودهم مع آخرين في شكل جماعي موحد. العمل 
المنفصل الغير منظم لا يحقق . مهما كان نقيا ونبيل القصد. أي تغيير صحيح 
في تلك البنى . 

ما تجدر ملاحظته في هذا الصدد هو أن الذين يرفضون هذه الغائية 
الثورية وما يترتب عليها من استخدام كل الوسائل الممكنة في خدمة القصد 
الثوري . يضطرون هنا وهناك إلى الاعتراف بضرورتها. هنا اقتصر فقط. في 
سبيل التمثيل العابر, على آخر ما قرأته» وكان لمفكرين من أكبر المفكرين 
الماركسيين اليوغسلافيين . 

إن ستوحانوفيش يتنكر لهذه الغائية الثورية ويحاول دفعها وتنفيذها. 
ولكنه يضطر بأن يعترف أن نقده لها لا يعنى بأنه يرفض كل عنف . «فالعنف 
ضد العنف يجد. كا يقول. في بعض الاحيانء «ما يبرره كشر أخف من 
الابتعاد عن العنف في وضع يتحمل الشر الذي يستخدم العنف». 
وماركوفيش الذي ينكر أيضا تلك الغائية الثورية يضطر هو الآخر إل الاعتراف 
«بأننا غالبا ما نجد أن الخيار الاخلاقي الجيد والوحيد للعمل هو استخدام 
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القوة ضد الذين يستخدمونها ضد الضعيف والعاجز». ولكن العنف الثوري 


هو بالضبط هذا النوع من العنف الذي يقاوم عنفا آخر يخدم شرا كبيراء هو 


هذا النوع من العنف الذي لا يجد أي خيار أخلاقي سوى استخدام القوة ضد 
الذين يستخدمونها ضد الضعيف والعاجز. 


ليس هناك بين المفكرين والفلاسفة من دافع عن الحرية الفردية أكثر من 
جون ستيوارت ميلء ولكن با أنه انطلق من هذه الحرية كالحقيقة الاساسية. 
فإنه يقيس كل شيء بها. وهذا يخلص الى القول. مثلاء بأن الحرب أحسن 
من الخضوع إلى الظلمء وأن ثورة تقتل جميع الذين ا 0 ليرة 
استرلينية في العام يمكن أن تحسن الامر كثيرا. إن ميل امن. من ناحية 
أخرى» بأن التمسك عميقا بفكرة ما يعني تركيز مشاعرنا عليهاء ولهذا نراه 
يعلن بأننا عندما نرغب أو نهتم عميقا بشيء. يجب أن نكره الذين يعبرون عن 
اراء معارضة . الغائية الثورية التي تستخدم كل الوسائل الممكنة تعبر بالضبط 
عن هذا الاهتمام. عن هذه الرغبة العميقة بشيء معين وهو تحقيق مقاصد 
معينة تؤمن بأنها ضرورية في تحرير المجتمع والانسان. 
وروسوء وهو نبي آخر للحرية» اعتبر أن الارادة العامة تمثل المقياس 
الاخلاقي الاعلى» «فالجسم السياسي». كما يكتب أيضا يشكل كائنا أخلاقيا 
يملك الارادة. وهذه الارادة, التى تميل دائما إلى وقاية ومصلحة «الكل». 
وكذلك كل جزء فيهء وتكون مصدر القوانين» تشكل بالنسبة لجميع أفراد 
الدولة ف علاقاتهم معها ومع بعضهم البعض الآخر. مقياس ما هو عادل أو 
ظالم . هذه الارادة العامة تلغي كل تجمع خاص» كل إرادة خاصة. وترغم 
الناس على الحرية . 


هذا المفهوم قاد إلى اليعقوبية الفرنسية إلى روبسبيير. وسان جوست». 
وهذا الواقع يعيد ذاته في كل ثورة» القسم الذي أشرت إليه في كتاب 
«الايديولوجية الانقلابية» يكشف عن ذلك بشكل مستفيض ومفصل ٠.‏ ولهذا 
أقف هناء لان القارىء الذي يرغب في تحليل إضافي لهذه الظاهرة يستطيع 
الرجوع إليه . 

الوضعية الوحدوية التي تقود إلى عمل وحدوي ثوري فعال تعني. ككل 
وضعية ثورية. تناقضات أساسية كثيرة متنافرة . ولكن عند حدوث تناقضات 
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كهذه يصبح من الضروري الاتجاه إلى مبد! أولي يتجاوزها ويعلو عليها ان 
نحن أردنا حلا هذه التناقضات, ولكن هذا يعنى ضرورة الاعتقاد بأن هذا 
المبدأ يمثل الجواب أو الحل الحقيقى الوحيد لهذه التناقضات, وللمشاكل 
والقضايا والضغوط التى يواجهها الانسان في مراحل كهذه. هذا يعنى بدوره 
ديالكتيكا موضوعيا يقود إلى استخدام كل الوسائل الممكنة ومنها العنف الذي 
يلغي الحريات أو يضيق عليها . 
في مناسبات أخرى عديدة ذكرت أن المهمة الاساسية التى يجب علينا 
القيا م بها كمثقفين وحدويين في المرحلة ال حالية التي يسودها مد اقليمي ورجعي 
كبير هي الاعداد المتعدد الحوانب لظهور وضعية وحدوية جديدة. فلا نتركها 
تضيع علينا كما ضاعت سابقتها في المرحلة الناصرية» بل نفيد منها في الانتقال 
إلى دولة - الوحدة, أو في محقيق قفزة كبيرة نحوها. هذا الاعداد يجب. فيا 
يجب عليه, أن يعد العمل الوحدوي لهذا القياس الذي أشرت إليه. القياس 
الذي يخضع كل شيء. ويقيس كل شيء. ويحكم على كل شيء. رستخم 
كل شيء. ويوجه كل شيء في خدمة هذه الدولة . دون هذه الدولة ليس لنا أي 
مستقبل. فإما هذه الدولة وإما البربرية. قياس كهذا يفرض ذاته لانه 
يستطيع ‏ ان نجح بتحقيق دولة الوحدة» أن يحرر الاجيال العربية المقبلة من 
هذه البربرية. 
بالرغم من توجهك الماركسى في مجمل أبحاثئك ومؤلفاتك. 
قد يلاحط عليك البعض أنك تقوم بها يشبه التتكرات لماركس. وذلك 
مثلا عندما تؤكد. حتى في مؤلفك النظرية الاقتصادية والطريق إلى 
الوحدة العربية. عبل أن العنصر الا اسم في جدلية الثورة لبس هو قوى 
الانتاج ٠‏ بل علاقات الانتاجء أي الابديواجيا والعمل السياسي فهل 
ترى . من البسير معاكسة الادية التاريخية أو نسيان مواقف ماركس 
وانجلز السلبية من الايديولوجيا؟ 


1) إنني لا أعتبر بأنني أتجه في وجهة ماركسية أو من موقع ماركسي في 
بحمل أبحائي أو في بعضها أو ني أي منهاء وذلك لأن هذا القول يعني أو 
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لفكر أن يكون ماركسيا دون الانطلاق منه والرجوع إليه. فالماركسية تجد 
معناها وقوتها وشرعيتها كتركيب ينسق وينظم في هوية خاصة مفاهيم معينة 
حول التاريخ. المجتمع. والنظام الرأسمالي: بنية تحتية وبنية فوقية» قوى 
وعلاقات الانتاج. الصراع الطبقي , البروليتاريا ودورها التاريخي الخاص 
المميز لهاء الوعي الطبقي. وتطورية تاريخية جامعة تنتقل عبر أطوار تاريخية 
حا عو ا لطر ا دري الذي يمهد له طور اشتراكي يحدث ني أعقاب 
طور رأسمالي تدمره قوانين موضوعية أو تناقضات تنتج عن حركته ذاتهاء هذه 
التطورية التاريخية تعطي الماركسية طابعا عاما يميزها كتفسير لحركة التاريخ في 
ضوء جدلية خاصة بها تنقلها عبر هذه الاطوار. الماركسية تفترخ » من ناحية 
أخرى., تلازما في حركة وتغير هذه العناصر المختلفة. ترابطا بين تطور قوى 
الانتاج. تحون علاقات الانتاج. اتساع الصراع الطبقي. تزايد حدة 
تناقضات معينة يكشف عنها النظام الرأسماليء وتسارع سيره نحو الانبيار 
والثورة. الخ. . 

استخدام أحد أو بعض هذه المفاهيم أو العناصر في أوضاع معيئة أو في. 
معالحة وتحليل مشكلة معينة لا يحول أي مفكر إلى مفكر ماركسي. ولا يعني 
اتجاهه في وجهة ماركسية. لان الماركسية لد تعني فقط كل هذه المفاهيم , بل 
هذه المفاهيم وقد نسقت في تركيب خاص يشكل نظرة خاصة إلى التاريخ . إلى 
المجتمع. وإلى النظام الرأسمالي . ٠‏ جميع العناصر الي تتشكل منها النظرية 
الماركسية, كبيرة كانت أو صغيرة. رئيسية كانت أ و ثانوية. جد جتورها في 
مفكرين آخرين وسابقين كتبوا ما كتبوه قبل ماركس. ولكن هذا لا يجعل من 
هؤلاء ماركسيين . جل كهذا برج عن الاركسية خاصيها االمرة ان وريز عل 
فاصل بينها وبين مدارس واتجاهات فكرية أخرى عديدة, بينها وبين عدد لا 
يحصى من المفكرين . في ضوء خط كهذا يمكن القول انذاك بأن توما الاكوينى 
أو توماس مورء مثلاء كان ماركسيا أو حتى مؤسسا للاركسية. الماركسية 
تنحسر بالتالي هويتهاء فتصبح تجميعا فكريا كميا للافكار. 

كل مفكر يستطيع الانطلاق من أحد هذه العناصر أو من بعضها في 
دراسة أو تحليل أي مجتمع أو نظام اجتماعي ولكن دون أن يكون ماركسيا أو 
متعاطفا معها. إنه يستطيع ذلك حتى وإن كان معاديا لها. يجب أن نذكر أن 
الكثير من هذه العناصرء رئيسية أو ثانوية» التي تتشكل منها الماركسية كان 
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موجودا في إنتاج مفكرين محافظين. القول بأحد هذه العناصر أو بعضها لا 
يجعل بالتالي أي فكر فكرا ماركسياء لان الماركسية تعني قبل كل شيء علاقات 
تحددة معينة بين هذه العناصر المختلفة» بين مختلف مستويات الكل 
الاجتماعي, فكي يمكن لمفكر أن ينتقل من هذا إلى الماركسية أو كي يكون 
تحليله الاجتماعي تحليلا ماركسيا أو ذا وجهة ماركسية يجب أن يعمل في ضوء 
هذه العلاقات المتلازمة المترابطة وبالانطلاق منها. 


2) - إنني لا أقول «إن العنصر الحاسم في جدلية الثورة ليس قوى 
الانتاجء بل علاقات الانتاجء أي الايديولوجيا والعمل السياسي», ما أقوله 
هو بكلمة مختصرة : 

١‏ ان العلاقة بين العامل السياسي أو الايديولوجي والعامل الاقتصادي 
هي علاقة جدلية. المدف من النقد ) الدانيء الايديولوجيء 
الاقتصادية لع إلى 8 العربية» كان يرمي بالشيظ إلى التدليل على 
هذه العلاقة. وإلى نقد ماركسي بالمفهوم الاقتصادي أو المادية التاريحية ف 


شكلها المبتذل الي تعيد كل شيء إلى العنصر الاقتصادي بصرف النظر عن 
المكان والزمان . 


إنه لا يصح التصميم وتقديم سببية اجتاعية مطلقة تتفرع سواء 
7 العامل السياسي» الايديولوجي . الاقتصادي أو أي عامل آخرء هذا ما 
أشرت إليه بوضوح في مقدمة الكتاب حيث كتبت «إن منبج النقد التاريخي 
الذي نعتمده سيكشف أنه لا يمكن بأي شكل تبسيط التاريخ وتفسيره في ضوء 
هذا المفهوم (أي الاقتصادي الصرف) لان العناصر الاخرى. من 
ايديولوجية» وسياسية. واجتماعية. تقوم بأدوار أساسية قد تزيد ‏ في كثير من 
الاحيان ‏ على دور العنصر الاقتصادي» . 
اج- إن دور العامل الاقتصادي أو العامل السيامي يختلف من وضع 
اجتماعي أو تاريخي إلى آخرء وأن العامل الثاني يتقدم على. العامل الاول في 
عمليات التوحيد السياسبي, فهذا العامل هو الذي يحدد ويتحكم أولا وبشكل 
رئيسى أسامى في هذه العمليات . 


د أما من حيث القول بأن ما قلته حول دور العامل السياسى أو 
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الايديولوجى يعنى «معاكسة الادية التاريخية» فإن الجواب على ذلك موجود في 
الكتاب نفسه. في فصل «التجربة الشيوعية كنقض للماركسية الاقتصادية 


التطورية». وفصل «الماركسية كارادية ثورية»» ولهذا ليس هناك ضرورة - أو 


أي مجال ‏ للوقوف عند هذه النقطة . ولكن هنا تجدر الاشارة أنه ان كان إعطاء 
العامل السيامي أو الايديولوجي الاهمية النسبية في أوضاع معينة. فإن ذلك 
يعني معاكستها من قبل أهم مفكريها في القرن العشرين» من أمثال لوكاش» 
غرامشي, كارل كورش. إلى الكثيرين من أهم المفكرين الماركسيين في أوروبا 
الشرقية وخصوصا يوغسلافيا وبواندا. إلى الكثير من أشكال الماركسية المحدثة 
أو الحديثة . 

وأخيراء ليس اخراء يجب أن أشير بأنني لا أرتبط. ولا أستطيع 
الارتباط. بأية ايديولوجية. بأية نظرية اجتماعية سياسية معينة. لاني وحدوي 
انطلق من موقع وحدوي يقيس كل بمقياس وحدوي. وأرجع في تحديد هذا 
القياس واستخدامه إلى نظرية وحدوية جامعة قدمتها في دراساتي الوحدوية, 
هذه و الو اح و 
سياسي ناجحة. وأهم هذه القوانين (القانون الذي يكشف عن الطاقات 
الوحدية في القوانين الاخرى ويحفزها) هو قانو ن ما أسميته بالاقليم ‏ القاعدة. 
أي ضرورة توفر إقليم تتمحور عليه عملية التوحيد السياسي وترتبط به الحركة 
الوحدوية عبر المجتمع المجزأ المدعو إلى الاتحاد. مصر هي الاقليم العربي 
المرشح لهذا الدورء الساداتية أخرجت مصر من هذا الدور وتتكرت له ولكن 
د تشكل انحرافا تاريخياء ولهذا أتوقع رجوع مصر إلى دورها كإقليم - 
قاعدة. الدور الذي مارسته مؤخرا في المرحلة الناصرية. إن الايديولوجية أو 
النظرية التي أعلن عن ارتباطي بها هي الايديولوجية التي يقول بها آنذاك 
الاقليم ‏ القاعدة . 

إنني بكلمة أخرى. على استعداد بأن ارتبط بأي موقف ايديولوجي » 
بأية ايديولوجية» بأية نظرية اجتماعية سياسية, بأية سياسة ان كان في ذلك ما 
يدفع إلى دولة - الوحدة أو يستطيع تحقيق قفزات سياسية نحوها. با أن هذا 
الدفع السيامي الفعال الناجح لا يتحقق دون اقليم ‏ قاعدة. فإن المواقف 
0 التي 00 به جود لوالاب التي يجب لاط بها. با أنه 


1 1 وجانب التخلف المختلفة» دون ا 
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أو قفزة كبيرة جدا نحوهاء فإنه يستحيل موضوعيا ان يكون أحدنا ثوريا دون 
أن يكون وحدوياء ولكن كى يكون وحدويا فعالا يجب عليه الارتباط بطريق 
يمكن لها أن تقود إلى هذه الدولة. كل طريق لا تعتمد إقلي) ‏ قاعدة تكون 
فاشلة. فلو كنت. مثلاء ماركسيا مؤمنا تماما وكليا بالماركسية. وبكل عنصر 
من عناصرهاء بضرورتهاء وصحتها العلمية الكاملة المتكاملة من ناحية نظرية 
صرفة, فإنني أتركها بسهولة. وبشكل عفوي, إن كان الاقليم ‏ القاعدة 
يهمارس دوره الوحدوي بالانطلاق من ايديولوجية أو موقف ايديولوجي وري 
آخر. كل مقارمة للارتباط بالاقليم القاعدة انذاك رج صاحبها من التاريخ 
كا يصنع نفسه. من الاتجاه الثوري المرحلية الذي يفرض ويجب أن يفرض 
نفسهء كل مقاومة كهذه تعنى أن صاحبها يلتقي. رغم نواياه ومقاصده 
الثورية. التي قد تكون نقية كل النقاء. مع الاحتلال الصهيوني - الاميركى 
الفلسطين» ومع القوى الرجعية والمحافظة والانتهازية التي تقاوم مقاصدنا 
الوحدوية ا من الداخل والخارج . 
إن مشكل الوحدة العربية ليس في قبول مبدئهاء بل في صيغ 
تطبيقها تطبيقا يبراعي الحساسيات القطرية والاستقلالات المكتسبة. 
فكيف ترى مثلا حل صراع الزعامات والقيادات؟ وكيف الخيلولة دون 
ظهور ثنائية المراكز م أو الاطراف وثنائية سلطات التصور 
والقرار وجهمات التلقي والاتباو. وغبر ذلك من الثنائيات التي هي 
سرطان كل مشروع وحدوي؟ 


8# ن. ب : هذه المشاكل التى يشير إليها هذا السؤال تواجه الوحدة 
على صعيدين, في مجرد تحقيقهاء وبعد قيامهاوهي تكون خطرة جدا تهدد 
المشروع الوحدوي باستمرار في الوضع الأول أي أثناء التحقيق. التغلب 
عليها يكون ممكنا فقط في قيام الوضعية الوحدوية التي أشرت إليها سابقاء إذ 
دون هذه الوضعية لا يمكن المباشرة بعمل وحدوي سياسي فعال يستطيع تجاوز 
ادر نحو دولة ‏ الوحدة. إنها تستطيع أن تجعل ذلك ممكنا لأنها تعني في 

نفس الوقت وضعية ثورية» أي وضعية تعني » في| تعنيه» ظهور اتجاه موضوعي 
يدفع نحو الوحدة. وأن القوى والطبقات الثورية عبر الوطن العربي تنشغل 
أساسيا وكليا انذاك بالتناقض الأسامي بين التجزئة والوحدة. وأن الجماهير 
تدخل » وقد أصبحت ثورية أو كشفت عن استعداداتها الوحدوية الثورية. 
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معركة الوحدة من بابها العريض.ء وبالارتباط بالاقليم ‏ القاعدة . 
هذا يعني أن الحد الوحدوي الكبير الذي يقترن بوضعية كهذه يستطيع 

انذاك أن يواجه بفاعلية هذه «الزعامات والقيادات» المحلية الغير وحدوية. 
وذلك بنفس الطريقة التي كانت تقترن بعمليات التوحيد السياسي الناجعة عبر 
التاريخ . أولاء بقيادة الاقليم ‏ القاعدة التي تستطيع أن تغمرهاء وأن تقلص 
نفوذها وتخرجها سياسيا من ساحة العمل الوحدوي. وذلك نتيجة استقطابها 
للحركة الوحدوية ولولاء الجماهير والمثقفين الوحدويين عبر الوطن العربي» 
وثانياء بممارسة سياسة القمع والعنف. وممي سياسة كل تحول ثوري - ضد 
لني تحاول بينب|مقاومة هذا المد الوحدوي هنا نجد أحد التناقضات التي 
أشرت إليها سابقا والتي كان حلها يفرض هذه السياسة على التجارب الثورية 
عبر التاريخ . 


قيام أية خطوة وحدوية ناجحة بين الاقليم ‏ القاعدة وبين قطر عربي 
اخر يعني ع وجب أن يعنى 2 سحق هذه «الزعامات والقيادات» هذه 
«الثنائيات» داحل الدولة الجديدة. فلجاح هذه الخطوة ة يفرض هذا 
«السحق»). وهو لا يستطيع أن يستقر نهائيا دونهء وهذا يجب عل الدولة 
الجديدة المباشرة به دون تردد رأسا عند قيامها. فهذه الدولة يجب أن م 
المد الوحدوي الكبير الذي دفع إليها في الاسراع بعملية هذا السحق كي تثبت 
وضعها ومؤسساتها الجديدة. وتؤمن لما الاستقرار. هنا أود الاشارة بأن عدم 
القيام بذلك كان في طليعة الأسباب التي أدت إلى كارثئة 1 196 أي الانفصال 
الذي لم يقتل فقط أول تجربة وحدوية ناجحة لنا في العصر الحديث. بل قتل 
أيضا طريق امتدادها المفتوحة أنذاك إلى أقطار أخرى. لو أن قيادة الدولة 
الجديدة سحقت عند قيامها ‏ إعداما ونفيا وسجنا ‏ أربعة أو خمسة الاف رجل 
يمثلون هذه «الزعامات والقيادات»» وأعلنت في نفس الوقت القرارت 
الاشتراكية ومارست سياسة تشل وتجمد وتجرد الطبقات الاقطاعية والبورجوازية 
الكبيرة من امتيازاتهاء وتقمع كل نشاط ها قمعا فعالاء لما حدث الانفصال. 
إني أذكر هذا ليس كمثل» بل كي نتعلم من أخطائنا فلا نكرر نفس الأخطاء 
عندما تتحقق لنا خطوة وحدوية جديدة مائلة . 

هنا أود أن أشير إلى ما ذكرته في مناسبات سابقة وهو أن رجوع مصر إلى 
دورها كإقليم ‏ قاعدة لا يعني فقط أنها تمارس هذا الدور عملياء بل أن عليها 
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أن تمارسه بنجاح. بها أن دولة - الوحدة تعني السير | إليه خطوة خطوة. أي عن 
طريق اتحاد الأقطار الأخرى. قطرا بعد آخر, في دولة جديدة مع الاقليم - 
القاعدة. فإن الخطوة الأولى تكون الخطوة الأكثر أهمية: الخطوة عب أن 
تنجح وأن تفرض نفسها كي يستمر المد الوحدوي ويزداد فاعلية مع الوقت. ‏ 

العدو الأمريكي ‏ الصهيوني سيعمل بشراسة أولا على منع مصر من 
الرجوع إلى دورها كإقليم - قاعدة والتحرر من الساداتية ‏ وهذا ما نجح به 
حتى الآن. وهو إن فشل في ذلك فإنه سيعمل بشراسة أكبر على ضرب خطوة 
كهذه عند قيامهاء وذلك بالتعاون مع تلك «الزعامات والقيادات» والاعتماد 
على تلك «الثنائيات» التى يشير إليها السؤال. هذا ما صنعه في سورياء وهذا 
ما يحاول مرة أخرى صنعه ضد أية خطرة وخدونة غائلة: لهذا يجب تحقيق هذه 
الخطوة الأولى في أحسن الأوضاع التي يمكن أن نوفرها لها . 

هذا يعني أن هذه الخطوة :الأول يبي أن لام مع سورياء ٠‏ أولاء لأن 
التجاور الجغرافي مفقود. وهو تجاور كان ضروريا في تجارب التاريخ الوحدوية 
الناجحة . ولهذا فإن هذه الخطوة يجب أن تتم مع قطر اخر جاور لمصرء وثانياء 
لأن هناك في سوريا تناقضات طائفية واجتاعية يمكن لهذا العدو استخدامها 
في ضرب هذه الخطوة الأولى من داخلها. ثم إن تجاور سوريا مع لبنان الذي 
يضم عملاء كثيرين وجماعات عديدة لهذا العدو. فيسهل جدا على هذا الأخير 
التسرب إلى هذه الخطوة وضربها بالانطلاق من لبنان . أما السودان فيتحقق فيه 
التجاور الجغرافي ولكنه بلد يعج بالتناقضات القبائلية والدينية والاجتماعية التي 
تسهل جدا على العدو استخدامها في ضرب هذه الخطوة الأولى | إن حدثت 
معه. فهو يستطيع. مثلاء بسهولة كبيرة خلق ثورات مضادة تجر الاقليم - 
القاعدة إلى استنزاف إمكاناته أو تجميد دوره فيه. ثم إن الفقر الذي يسود 
السودان يساعده كثيرا في ذلك . 


هذا يعني أن ليبيا هي القطر العربي الأول الذي يجب أن تتم معه الخطوة 
الأولى» إن نحن أردنا تحقيق هذه الخطوة في أحسن الأوضاع الممكنة: وذلك 
لأنها تتجاور جغرافيا مع الاقليم ‏ القاعدة ولا تعرف التناقضات التي أشرنا 
إليها. علاوة على ذلك . إنها لا تضيف إلى أعباء الاقليم ‏ القاعدة المالية» وهي 
أعباء تفرض نفسها إن كانت هذه الخطوة الأولى مع سورياء وخصوصا مع 
السودان, على العكس إنها تستطيع التخفيف منها والمساعدة على القيام بها . 
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لهذا دعوت ابتداءا من كتاب من التجحرئة. . إلى الوحدة إلى ما أسميته 


«بالقاعدة ُ ا لحركية). أي إلى وحدة مصر وليبيا ف دولة تقوم بدور الاقليم 5 


القاعدة . قاعدة كهذه قد رافقت: بعض تجارب التاريخ الوحدوية الناجحة . 


ما أشرنا إليه يعني أن قيام خطوة وتحدوية اجحة مع الاقليم القاعدة. 
أو بالأحرى أن كل قفرة ناجحة توسع نطاق دولة ‏ الوحدة الجديدة. تستطيع 
حل تلك الثتائيات, أولاء عن طريق السياسة القمعية التى أشرنا إليهاء وثانيا 
عن طريق عملية تثقيف يومية جامعة تستطيع مع الوقت تحرير الدولة ‏ الجديدة 
من تلك السياسة ومن الترسبات النفسية والعقلية التى تترتب عليها. هنا أود 
الافنارة» من تاحة اخرئ» أن دولة - الوحدة لا تستطيع أن تكون عند 
تحققهاء ويجب أن لا تكون,. وحدة اندماجية. وذلك لأسباب عديدة.»: منها 
بشكل خاص كاتساع رقعة الوطن العربي, وهذا يعني أنها ستكون دولة اتحادية 
ما يعنى أنها تترك للأقطار العربية درجة من الاستقلال المحلى في الكثير من 
القضايا التي يمكن أن تبقى محلية. ْ 

وأخيرا يجب أن أشير بأن أداة التوحيد السيامي لا تحتاج أن تكون حاليا 
القوة العسكرية التي يستخدمها الاقليم ‏ القاعدة ى) كان يحدث سابقا في 
تجارب التاريخ الوحدوية الناجحة . فالمناخ الدولي أصبح ينفر منها ويععرض 
عليهالأها تقترن «بالحرب». فالثورة أصبحت الآن أداة التوحيد. ثما يعني أن 
القوى الوحدوية تعمل على إسقاط الدولة القطرية أو الاقليمية في القطر الذي 
تعمل فيه وعند نجاحها تسرع بضم هذا القطر مع الاقليم ‏ القاعدة في دولة 
جديدة تقوم بدور الاقليم ‏ القاعدة. قوة الاقليم ‏ القاعدة العسكرية تتدخل 
إن كان من حاجة إلى ذلك بعد انتصار الثورة التي تستطيع عندئذ أن تطلب 
هذا التدخل إن دعت الضرورة إليه . 

ملاحظة أخيرة حول المشاكل التي يطرحها هذا السؤال. إنها من النوع 
الذي لا يمكن معالجته على حدة وبإجابة محدودة كهذه. خارج استراتيجيا 
وحدوية جامعة ترتبط بنظرية علمية جامعة, لأنها ترتبط بمشاكل وتناقضات 
وجوانب أخرى عديدة جدا يفترض بهذه الاستراتيجيا أن تواجهها ككل. ولهذا 
فإن الملاحظات السابقة تدل فقط على خط عام أساسي لهذه الاستراتيجيا. 


0 الوضع العربي هذا العهد. إما أنه وضع ثوري. وبالتالي 
5-0 2 اببحه اء اللينينية على صعيد التحليل والرؤياء وإما 
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أنه غير ثوري. أي أنه قائم على فتور التناقضات وفبحاجتها وعلى منطق 
الانسدادات والتنازلاات. وبالتالي كل «إبديولوجية انقلابية» إن!ا تظهر 
كصرخة فى الصحراء. أو كبلانكية تخفي اسمها. ماذا عن ذلك الوضع 
من حيث حاضره ومستقبله النظور. وكيف. ا 
النذاعات الانقلابية العدمية؟ 


© ن. ب: الوضع العربي الذي يشير إليه هذا السؤال هو حاليا وضع 
غير ثوري» ولكنه في نفس الوقت وضع يزخر. في قناعتي. بالامكانات 
الثورية . هذه الامكانات تحتاج. كي تتحول إلى وضع ثوري» إلى الوضعية 
الوحدوية التي أشرت إليها سابقا. الدليل الواضح على ذلك هو المد الرجعي 
والاقليمي الذي يجتاح الوطن العربيء وتقلص - هذا إن لم نقل سقرط د 
المقاومة العربية للعدو الصهيوني - الأمريكي . ليس من حيث وجودها (في 
سوريا وليبيا » مثلا) بل من حيث فاعليتها . مقارنة ذلك بالمرحلة الناصرية الت 
كانت تعمل بالانطلاق من وضعية كهذه يبرز ما أقوله بوضوح . 

لهذا كانت إشارة السؤال إلى وضع غير ثوري «قائم على فتور 
التناقضات . . .» «إشارة صحيحة, ولكن دون قيام هذه الوضعية الوحدوية 
لا يمكن تصحيح الوضع واتخاذ المبادرة من القوى الرجعية والتصدي بفاعلية 
للعدو الصهيوني ‏ الأمريكي. إنني على قناعة بأن رجوع مصر إلى دورها 
كإقليم قاعدة, خصوصا 0 وحدتها مع ليبيا وقيام «القاعدة 5 الحركية» 
سيغير جذريا وتماما الوضع القائم» ويفرز مدا وحدويا جديدا يفجر تلك 
الامكانات والتناقضات 0 في مد ثوري يجعل الأنظمة القطرية تتساقط 
كأوراق الشجر في الخريف . تغيير الوضع القائم من وضع غير ثوري إلى وضع 
ثوري يجب أن يكون وحدوياء وإما أن لا يكون. المعركة الوحدوية هى المعركة 
التي تستطيع وحدها أن تقلب هذا الوضع رأسا على عقب, ودون هذا المد 
تبقى » فعلاء كل « إيديولوجيا انقلابية كصرخة في الصحراء أو كبلانكية تخفي 
اسمها. ١‏ 

هنا أود الاشارة بأن «استيحاء اللينينية» الذي يشير إليه السؤال يمكن 
أن يكون صحيحا وبالتالي فعالا إن أدرك ذلك. فعلى الماركسيين عبر الوطن 
العربي أن يدركوا أن هذا «الاستيحاء؛ يجب أن ينطلق من موقع وحدوي, وأن 
المشاكل والقضايا والتحديات التي تواجهنا لا يمكن أن تجد حلاء أي حل 
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جدي .2 إن م تكن في إطار دولة الوحدة أو على الأقل قفزة كبيرة نحوهاء إنها 
تستحيل ف الاطار القطري . وإن هذه الدولة هي الوعاء المادي لها . معظم 
الماركسيين ‏ وهذا أقل ما يقال كانوا ولايزالون يتكلمون وكأن من الممكن 
تحقيق ذلك دون هذا الموقع , دون هذه الدولة, حتى عندما يقولون بضرورة 
الوحدة؛ إنني على سبيل التمثيل العابر أشير إلى آخر ما قرأته <رل ذلك» وكان 
الأسبوع الماضي , وهو مقابلة أجرتها «الشراع» البيروتية مع د. رفعت السيد 
الماركسي . أمين اللجنة المركزية في حزب التجمع الوحدوي في مصر. فبعد أن 
يقرر بأن طابع الحزب طابع ماركسي يقول: «ونحن حرت وحدوي بمعنى 
الايهان بوحدة مصير الشعوب العربية ووحدة موقفها من أعدائها ضد ثالوث 
الأعداء : الاستعمار الأمريكى . الصهيونية» الرجعية العربية» ونحن إن كنا 
نعتقد أن الأساس هو وحدة وتأخى الشعوب العربية في معركتهاء فإننا لا 
نرفض أي شكل من أشكال الوحدة العربية بشرط أن تتم على أسس 
ديمقراطية سليمة وباتجاه صحيح . لكن نعتقد أن وحدة عربية شاملة حقيقية 
ستكون ممكنة فقط. عندما تستطيع الشعوب العربية أن تهزم ثالوث الأعداء» . 
منطق كهذا هو منطق إقليمي يمثل الاقليمية الجديدة التي وصفت 
مقوماتها في كتاب - لود الاقليمية الحديدة والتي تشكل خطرا أكرفن الاقلبمية 
السابقة السافرة الوجه. إنه منطق يشكل خطرا ليس فقط على العمل 
:الوحدوي , وبتنكر موضوعيا لدولة ‏ الوحدة. بل أيضا على الماركسية ‏ اللينينية 
نفسها التي لا يمكن أن تكون فعالة وقادرة على أن تعمل مع التاريخ كما يمكن 
أن يصنع نفسه في الوطن العربي دون الانطلاق من موقع وحدوي والرجوع إلى 
هذا الموقع كقاعدة للعمل الثوري . فمواجهة «ثالوث الأعداء» ‏ الذي يتكلم 
عنه_باية قدرة تكفل الانتصار عليه ليست ممكنة دون دولة الوحدة أو قفزة 
كبيرة نحوها. إن كان يمكن «للشعوب» العربية (أنا كوحدوي, أقول الشعب 
العربي) أن هزم هذا الثالوث دون هذه الدولة, لماذا إذن نحتاج إلى 
الوحدة؟. . إن كان بالامكان تحقيق الثورة الاجتاعية الجذرية» اشتراكية 
صحيحة» أو ديمقراطية سليمة في إطار قطري. فلاذا إذن نحتاج إلى هذه 
الدولة؟. . هذا منطق يلغى دولة ‏ الوحدة لأنه يلغى ضرورتها. نحن 
الوحدويين نقول بأن دولة ‏ الوحدة أو قفزة كبيرة نحوها تشكل الشرط الأساسي 
في تحقيق هذه المقاصد. 
0 لقد عرف تاريخ الثورة الفرنسية الحخظة رويسبيير اليعقوبي 
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الذي سعى إلى تحويل الثورة إلى فضيلة عليا مطلقة. فلم يسعه لتحقيق 


ذلك إلا أن يسن سياسة الاستبداد والارهاب . والحال أن تلك الفضيلة 


كانت. كا سحل هيجل. قارس قوتها دون أن تستعمل الأشكال 
القانونية . و«أما العقاب الذي تفرضه فهو كذلك بسيط ٠‏ الموت» فعلى 
ضوء هذه السابقة من بين سوابق أخرى عديدة. كيف. لك. أن توفق 

بين التنظير للايديولوجيا الانقلابية كفضيلة مطلقة ودن العمل على 


المبلولة دود سقوطها في العسف والارهاب؟. 


#ا ن. ب: لقد أجبت تقريبا على هذا السؤال في إجابتى على السؤال 
الثالث حيث أشرت إلى ديالكتيك العنف الذي تفرضه الثورة. وكيف أن درجة 
هذا العنف تزداد بازدياد حدة التناقصات والتحديات والضغوط التى تواجههاء 
بازدياد درجة التكامل الايديولوجي الانقلابي الذي يعبر عنها. لهذا فإن لحظة 
«روبسبيير اليعقوبي» هي لحظة طبيعية في جميع الثورات الكبرى المتكاملة 
ايديولوجيا . 

هذا يعني أنني لا أحتاج بأن أوفق بين «التنظير للايديولوجية الانقلابية 
كفضيلة مطلقة وبين العمل على الحيلولة دون سقوطها في العسف 
والارهاب . .م6 وذلك لأن السؤال يعني شيئا ١‏ أقله وهو تحديد فضيلة 
الايديولوجية الانقلابية المطلقة كشيء مجرد. أو يمكن فصله عن العسف 
والارهاب . ما صنعته هو مقارنة تحليلية للايديولوجيات الميتافيزيقية والعلانية. 
كشفت فيها عن قانون يعيد ذاته فيهاء وهو أن هذه الايديولوجيات كذلك 
تجد. من زوايا خاصة بباء أن ما تقول به وتدعو اليه يمثل الفضيلة المطلقة. 
لانه يمثل الحقيقة المطلقة أو الوحيدة الي تعلو على غيرهاء ولان التفسير أو 
الحل الذي تدعو إليه يكون بالتالي التفسير أو الحل الوحيد لخلاص الانسان . 
هذا كان يعني » بالنسبة ها أنها تملك القياس الصحيح الاعل للتمييز بين 
الفضيلة والرذيلة» بين الخير والشر. بين الخطأ والصواب؛ هذا كان يعني أن 
مقاومتها تمثل الشرء والشر المطلق» الذي يجب استئصال جذوره؛ هذا كان 
يقود في دوره إلى ممارسة العنف «المطلق» الذي كان يقترن بها. 

لقد ذكرت أن الايديولوجية الانقلابية تكشف في بدايتهاء في لحظة 
تمردها التاريخية وفي مرحلتها الديناميكية عن طاقات الانسان تماما وتدفع به إلى 
تجاوز ذاته» وإلى مستويات عليا من الخلق والابداع. ومن الالتزام الاخلاقي 
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بقيم معينة, ولكن هذا لم يكن طبعا تحديدا يستنزف امكاناتها أو يتجاهل 
الجوانب السلبية الاخرى. كالعنف الجياعى الذي يترتب عليها. ولكن 
ذكرت» من ناحية أخرى. أن من الضروري العمل على الحد من درجة هذا 
العنف » وأن أحسن طريقة في ذلك هي إدراك طبيعته» الديالكتيك الموضوعي 
الذي يقود إليه » لأن هذا الادراك يستطيع أن يساعد في تطويعه أو تطويقه بقدر 
ما على الاقل. المسألة الاساسية التي يجب أن لا تغيب عن ذهننا هي أن هذا 
العنف لم يكن عنفا اعتباطياء لم يكن نتيجة انحرافات شخصية أو قيادات 
مرضية. بل كان أساسيا نتيجة ضرورات موضوعية لا يمكن للشورة. 
للايديولوجية الانقلابية أن تتجنبها ان أرادت أن تكون ما هى عليه : ثورة 
وايديولوجية انقلابية . ْ 


رويسبيير اليعقوبي استقال من عمله كقاضى لأنه رأى أنه لا بي 
إصدار أحكام قاسية جدا وخصوصا الحكم بالاعدام, إنه مع قادة اليعقوبية 
الآخرين. أو بالأحرى معظمهم, الذين كانوا في حياتهم السابقة للثورة قدوة 
في هذه المشاعر الانسانية الطيبة : حياة القادة الذين كانت قيادتهم تقترن بهذا 
العنف: «المطلق» لا تكشف عن أية استعدادات لهذا النوع من العنف. 
الوضعية الثورية التي كانوا يعملون فيها. يعبرون عنها وعن الديالكتيك الذي 
تنطوي عليهء هي التي كانت تدعو وتدفع أساسا إلى هذا العنف. ما ينطبق 
على اليعقوبية ينطبق» مثلا على الستالينية الي كانت مؤخرا هدف هذا النقد 
المجرد . 

الستالينية لا تعود إلى «انحرافات» ذاتية في شخصية ستالين» قد يكون 
من الممكن إعادة قدر ما من العنف الجماعي الذي اقترن مها إلى ذلك. ولكن 
لا يمكن بأي شكل علمي تفسيره بهذه «الانحرافات». فالستالينية تجد 
تفسيرها الأسامي في المرحلة الانتقالية الجذرية التي كانت تعبر عنها وتريد 
معالجتها والانتقال منها بسرعة إلى إقامة النظام الجديد وترسيخ قواعده. من 
الغريب حقاء مثلاء أن نجد بأن التفسير الماركسى المهيمن للظاهرة ا 
كان يعيدهاء ابتسداء من خروتشوف. إلى شخصية ستالين وانحرافاتها. ليس 
هناك من شبىء أبعد عن الماركسية وعلميتها من هذا التفسير. 

ولكن ان كان السؤال يعني تساؤلا حول ما يمكن صنعه في الحيلوية دون 
سقوط الايديولوجية الانقلابية كفضيلة مطلقة في العسف والارهاب. فليس 
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لدي من جواب سوى ما أشرت إليه من إدراك لديالكتيك المرحلة الانتقالية أو 
الوضعية الثورية الذي يدفع إلى ذلك وهو طبعا لا يشكل حلا للمشكلة» ثم 
القول أننا نواجه هنا أيضا أحد تناقضات الوضع الانساني والتاريخي الاساسية 
التي لا يمكن أن نجد حلا نبهائيا لما وهو التناقض بين الفضيلة المطلقة التي 
تدعو إليها الايديولوجية الانقلابية وبين عنف جماعي تكون مضطرة إلى ممارسته 
في تحقيق هذه الفضيلة, أي أن نجد حلا لوسيلة تتناقض مع دعوة صادقة إلى 
خلاص الانسان وتحريره . 
لآ وأنا انقلابي . فإذن أنا موجود). مقولتك الابدبولوجية هذه 
التي رفعتها إلى صفاء المعادلة أو العقيدة الفلسفية. ويتم.حور حوطا 
فذكرك ويب ٠.١‏ هذه المقولة. كيف للمثقف العربي اليوم. سواء انتمى 
إلى حزبي العك أو إلى أي حزب آخرء. أن يجهر بها ويرددها من دون 
أن يستعدي عليه سلطات كثبرة يتصدرها الدين والسياسة. ألا تضاهي 
خطورتهما خطورة القول بقدم القرآن تحت خلافة اللأمون أو القول 
بخلق القرآن في عهد المتوكل؟ 


ها ن. ب : قبل كل شيء يجب أن أقول بأنني لم أطرح هذه المقولة 
بشكل مجرد. بل ربطت بينها وبين الاوضاع الاجتاعية التاريخية التي تعمل 
فيها. والتى تحدد بالتالي أشكالحاء دورها وقدرتها ع تحديد الذات والواقع 
هذا يعني » من ناحية أخرى, أن فاعلية هذه المقولة أو الاشكال التي 0 
ترتبط بحركة الواقع الاجتماعي التاريخي , والامكانات والاتجاهات التي يمكن 
أن تفرزها في 5 هذا الواقع إلى تجاوز ذاته. وأن أكثر هذه الاشكال تكاملا 
أي عندما تعبر عن ذاتها في ايديولوجية انقلابية متكاملة الابعاد ‏ تظهر في 
مراحل انتقالية جذرية من وجود تقليدي سابق إلى وجود جديد ينفيه. هذا 
يعني بدوره أنها تجد نفسها تعمل مع التاريخ , وأن التاريخ يقف إلى جانبهاء 
وهذا لا يضفي عليها فقط الشرعية التاريخية بل الفاعلية التي تستطيع بها 
التغلب. عاجلا أو اجلاء على التحديات التي : تعترضهاء ومنها التي يشير إليها 
السؤال. 


المرحلة الانتقالية التي نمر فيها والتي تزداد اتساعا وعمقا مع الوقت - 


التحديات. من ناحية أخرى. يجب أن لا ننسى أن هذه المقولة تحتاج ليس 
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فقط إلى مرحلة انتقالية» وإلى العمل مع التاريخ كي يمكن لا أن تكون 
فعالة. بل تحتاج أيضا إلى طليعة صلبة تكرس جهودها ونفسها لاء وتقود 
عملها ف الواقع . ولهذا فهي تحتاج إلى هذه التحديات. والتحديات الكبيرة» 
0 تح هد الموجود. وتفرز عن طريق الصرع هذه 
التمرد» إلى هذا 0 الالتزام» مها كان الثمن. 


عند مناقشة موضوع كهذا يجب أن لا ننسى أيضا أن ظهور ايديولوجية 
انقلابية متكاملة الابعاد. تعبر عن الشكل أو النموذج العام الذي وصفته 
وحللت عناصره ف كتاب الايديولوجية الانقلابية , يشكل ظاهرة قليلة 
الحدوث . فالتاريخ شحيح جداء كا يبدو في إفراز العناصر المعقدة والعديدة 
التى يجب أن تتوفر لظهورها. إننا نجد في العصر الحديث كله ثلاث تجارب 
فقط تمثل هذا النوع من الايديولوجية المتكاملة الابعاد. الثورة الفرنسية 
والعقلانية الفلسفية التي تقف من ورائهاء الشورات الشيوعية والماركسية 
كمرجع هاء الثورات الليبرالية والفلسفة الليبرالية التي تقترن مها. تمكن إضافه 
النازية كمثل آخرى ولكن الطزيمة كانت مقدورة عليها لان الايديولوجية الي 
قدمتها كانت - رغم الجذرية الى تميزها من حيث رفضها للتراث الغربي 
الفلسفي والثوري . عقلانية عصر التنوير» مثلا. والمذاهب الثورية المتعددة 
التي ترتبط بها من ليبرالية وماركسية, الخ  .‏ تتناقض مع حركة التاريخ . إن 
أكثر التجارب الثورية كانت تجد صياغة ايديولوجية لها في تصورات ايديولوجية 
ثورية» أي مفاهيم أو مواقف ايديولوجية جزئية قد تدعو إلى تغيير جذري ولكن 
دون فلسفة حياة جديدة متكاملة الابعاد. 


هذه المقولة الجذرية التي أخلص إليها في تحديد الانسان لا تعني.» من 
ناحية أخرى., أن على الانسان أن يكون انقلابيا في الشكل الذي حددته في 
كتاب الايديولوجية الانقلابية واما أن لا يكون. ما تعنيه هو فقط أن قمة 
انسانية الانسانية تبلغ ذروة ممارستها لذاتها في هذا الشكل, وأن هناك بالتالي 
مستويات عديدة من التمرد التي تعبر عن هذه الحقيقة الانسانية فيه. 

وأخيرا وليس اخراء إنني كوحدوي عربي أرى. كما أشرت سابقاء أن 
الايديولوجية أوأي تصور أيديولوجي نقول به يحتاج كي يكون ثوريا بأن يكون 
وحدوياء ومن ذلك يمكن |[ إعادة صياغة تلك المقولة ف ضوء هذا المنطلق 
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الوحدوي والقول أنا وحدوي. فإذن أنا «انقلابي», أنا انقلابي فإذن أنا 
موجود. هذا يعني أن الذين يثورون وينمردون باسم هذا الالتزام الوحدوي 
يجدون صدى إيجابيا قويا بين الجماهير والمثقفين يدعم تردهم, اه 
ويضفي عليه قوة فعالة في الواقع . ثما يعنى أن من الممكن اتاد المبادرة من يد 
هذه السلطات السياسية 5 التي تحافظ على الأنظمة القطرية وتتنكر لدولة 

- الوحدة. في أي حلء, المثقف الوحدوي مدعوء, حتى وإن كان الوضع غير 
ملائم أبدا » نآن يترد تاما غل الأنظءة القطرية» وأن يعمل فكريا أو سياسيا 
على سحق جميع السلطات التي ترعى أنظمتهاء من أي نوع كانت. المثقف 
الوحدوي يجب أن يدخل هذه المعركة بكل ما أمكنه منإمكانات فكرية» بكل 
ما يملك من طاقات» ومهما كان الثمن» وبأي شكل جاء هذا الثمن. 

6 ترى أن العرب طوال تاريخهم الى اليوم لم يعرفوا إلا انقلابا 
متكاملا واحدء هو الاسلام. وألاحظ عل هذا القول. أولا. أن 
الانقلابية الاسلامية لم تنطبع بإلاطلاقية ولا بالهذرية الشاملة. وذلك 
لكون الاسلام م نبجح بالذات وتوفق ف مسعاه. وقد توفق لأنه أحسن 
إدارة التغيير. باطيدم تارة وبالاصلاح المستصحب لبعض الطقوس 
والعادات السابقة عليه طورا. ثانياء وقد يكون هذا مفارقة عجيبة. 
على افتراض أن قولك حق ألا ترى أنك تلتقي به مع ألد خصومك في 
الصراع الابديولوجي . وأقصد م السلفيين؟ 


© ن. ب: قولي بأن العرب طوال تاريخهم الى اليوم لم يعرفوا إلا انقلابا 
متكاملا واحدا هو الاسلام قول لا يجب أن يفصل عن الفلسفة الاجتتاعية التي 
قدمتها أو بالأحرى بدأت بتقديمها ف كتاب الايديولوجية الانقلابية, والتي 
حددت بها التاريخ كدورات ايديولوجية, أي دورات تنتقل فيها الايديولوجية 
من طور ديناميكي ثوري الى طور استاتيكي تخسر فيه قدرتها السابقة في الطور 
الأول على تحريك التاريخ , صنعه وسيادته. أما كيف يحدث هذا. وما هي 
القوى والتحولات والتناقضات, الخ . التي تقود الى هذه النتيجة فمسألة 
أعالجها بشكل جامع في الكتاب الثاني من السلسلة التي أشرت إليها سابقاء 
والتي بدأتها بالكتاب المذكور. إنه كتاب في حجم هذا الكتاب الأخير أحلل 
فيه السياق العام الذي يفسر تلك الدورات الايديولوجية» وحمل الايديولوجية 
سواءا كانت ميتافيزيقية أو علمانية من الولادة الى «الزوال»» أي من طور 
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ديناميكي الى طور سكونيء ومنه الى طور نهائي تغهار وتخرج فيه من التاريخ . 
الطور البعاتيكي. , يعنى أن الايديولوجية تفرز فيه عقلية تتطلع الى «الوراء» 
وتحدد سلوكها يكم مع التاريخ با حدث ونمحقق . أي عقلية عاجزة عن 
التطلع الى «الأمام» وتحديد سلوكها بها يمكن أن يحدث أو يجب أن يحدث في 
ضوء التاريخ خ المتحرك. التاريخ خ الذي يصنع نفسه . 

هنا أود الاشارة العابرة الى جانب واحد من هذا السياق وهو أن 
الايديولوجية تخلق في المؤمن نفسه النقيض الذي يقتلهاء أي فردا ينزع عنها 
حيويتهاء وديناميكيتها وثوريتها الأولى. فيجمدها ويشل طاقاتها الخلاقة» 
وبالتالي يجعلها عاجزة تماما ليس فقط عن سيادة التاريخ كما صنعت في طورها 
الأولء بل عن مجاراته. ليس هناكء مثلاء من دين يتميز بالعقلانية التي 
ميزت الاسلامء وبا نجذه فيه من توجيه للعقل في وجهة موضوعية . نا تعر 
الواقع الاجتماعي التاريخي الموضوعي . يحثه مباشرة أو غير مباشرة على الارتباط 
به» إدراكه والتفاعل معه. هذا يعني بدوره أن الاسلام هوء بين الأديان 
الأخرى. الدين الوحيد الذي يمكن بدوره أن يعد المؤمنين للانفتاح لعقلانية 
العلمية الحديئة التي تقف وراء منجزات العصر الحديث وتحيط بنا من كل 
جانب» لكن ما نجد هو أن لا فرق هنا بين هؤلاء وبين المؤمنين بأديان أخرى 
لأن نفسية «المؤمن» واحدة تتمركز على طقوس وشعائر جامدة بسيطة وعلى 
عقلية تقليدية (سلفية). ومفاهيم رتيبة تتموقع وتتحجر فيهاء وبالتالي تعجز 
عن جحاراة حركة التاريخ ‏ وتمثل بذلك نقيضا لروح الايديولوجية الي تفرعت 
عنها. م ا ييه 


ني أعطي في الجامعة التي أدرس فيها «سميناره في تاريخ الفكر 
د يدور على أحد أعلامه الكبار. عندما أختار ابن خلدون أقول 
للطلاب في تقديمه هم وعراس و م يد 
ابن خلدون الذي نعرفه وأفسر لهم ذلك بالرجوع الى القران أدلل فيه 
الميزتين اللتين أشرت إليهماء ولكن رغم هذا التوجيه الذي نجده في 0 
الذي «يخلق» مناخا فكريا يساعد على الانفتاح على الواة الموضوعي والتفاعل 
معه في ضوء العقل العلمي الحديث. لا نجد هناك ي فرق بين «المؤمن» 
المسلم من ناحية عامة وبين المؤمن الهندوسي . المسيحي » البوذي . الكونفثي. 


الخ . . 
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هنا تجب الاشارة بأن الفكر الذي كان يعالج علاقة الدين بالعصر 
الحديث. سواءا كان سلفيا أم لاء كان يتوقف عادة, منذ القرن التاسع عشر 
حتى الآن. عند ضرورة إحياء القيم الدينية ويدور أساسا حول ذلك في 
أشكال وصيغ مختلفة, عاجزا عن طرح السؤال الصحيح والعمل على الاجابة 
عليه. وهو: هل يمكن إحياء هذه القيم , وبشكل يجعلها قادرة على التفاعل 
مع التاريخ الحديث, مجاراته أو توجيه حركته؟ . . هل يمكن لفلسفة حياة 
دينية أن تجد مكانا لها في هذا العصر وما يمثله من عقل عملي مكانا يعني قدرة 
على العمل معه وبالانطلاق منه. قدرة على تجديد المجتمع التقليدي الذي 
يفرضه التاريخ في إطار فلسفة كهذه؟ 


هذا الفكر نسبي , بكلمة أخرى. أن أحكام وتعاليم الدين هي ما هي 
عليه » أن ما يتغير هو علاقة المؤمن مهاء وأن هذه العلاقة تتغيرمع تغير الأوضاع 
الاجتاعية والمراحل التاريخية. ولهذا كان من الضروري الوقوف عند هذه 
العلاقة وديالكتيكها الخاص . هذا ما كان غريبا عن هذا الفكر الذي كان 
يتكلم عن إحياء القيم الدينية, وكأن هذه الأحكام دون أية علاقة مبذه 
الأوضاع والمراحل», أو أن تغير هذه الأخيرة جذريا كما نجد ني العصر الحديث 
لا يجعل من غير الممكن 3 تصحيح علاقة المؤمن ن بأحكام وتعاليم الدين بشكل 
يعيد الى هذه الأحكام والتعاليم ل الديناميكية التي مارستها في طور تاريخي 
سابق . 


لهذا ليس من الغريب أن جميع الحركات الدينية الي قامت على هذه 
المقولة ف إحياء القيم الدينية كانت حركات محافظة ورجعية وان التمرد الوحيد 
الذي عرفه بعضها كان تمردا سياسيا فقط ومؤقتا وكان ينتهي في الكثير من 
الأحوال بالتعاون مع العدو الخارجي نفسه .ها يقاس هذا هو أنبا كانت تعمل 
ضد مجرى التاريخ عاجزة عن التفاعل معه. وهذا كان يعني لقاء بينها وبين 
هذا العدو الذي يعمل هو الآخر على مقاومة هذا المجرى الذي يدعو الى 
التجديد الاجتماعي الايديولوجي الجذري . لهذا أتوقع مثلاء ليس فقط فشل 
وعجز الخمينية. آخر هذه الحركات» بل أن النتيجة التاريخية الأهم التي قد 
تترتب عليها في إيران ستكون, على الأرجح بسبب عبجزها عن معالجة وحل 
المشاكل والقضايا والتناقضات م المرحلة الانتقالية التي توجهها 
- تمهيد الطريق أمام حركة شيوعية أو ماركسية لاستلام السلطة وبناء نظام 
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اجتماعي جديد, لأن حركة كهذه تملك ما تحتاجه هذه المرحلة من ايديولوجية 


ومن 


1١11 


0 في حاضرناء هناك معاينة لنفس الحللبة. وإن تنوعت 
تسمياتهاء فالسلفي يتحدث عن انحطاط المسلمين وسكونهم . وسبب 
ذلك وسبات من له حق. وحراك من لا حق له». ويتكلم رجل 
الاقتصاد عن العبجز والتبعية: عجر الاقتصاد العضوى من فلاحة 
وصناعة على حساب القطاعات اللامنتجة وعجز التخطيطات 
والميازين. أما التبعية فهي المتجلية في المديونيات المتفاحشة وفي ارتباط 
اقتصادات الضواحي باقتصاد المركد المتحكم في سوق العرض 
والطلب. ثم أن التاريخانٍ فيتكلم لمعاينة نفس الخالة. وبلغة مختلفة. 
عن التأخر التاريخي والتخلف الفكري وعن فجاجة التجارب وهشاشة 
الطياكل. فبها بخص الحلول والمخارج المعروضة. كان الأفغاني وعبده 
ل دين قوي الأصول. عكم القواعد. شامل لأنواع 

. أمافي النظرية الاقتصادية الشالثية. فإها تتمثل في بناء 
0 متمركزة عل ذاتهاء متكاملة فيا بينها داخل < عفة | سوق 
داخلية. شركاؤها الأساسيون بلدان العام الثالث» ا سين تحفيق 
الاستقلال عن اقتصاد المركز وبالتالي. من جهة جهة القطيعة مع السوق 
الرأسمالية العالية ومع البشاءات الاقتصادية القائمة على أنشطة 
التصديرء. ومن جهة أخرى تنمية القطاعات الاقتصادية الليوية المنتجة 
من زراعة وصناعة خفيفة وثقيلة. . . أما التاريخاني فهو يقترح استيعاب 
التجربتين الفيودالية والبرجوازية كها عرفهم! الغرب الأوروبي 
واليابان. . . يمكنك أن تناقش هذه الحلول كل 7 عل حدة. 
ولكني 53 بدءا أو ف آخر المطاف أن أسألك سؤالا أتد تنشسث به وألم 
عليه. لاسيهما وأنه يطرح كذلك على هامش مشروعك بي الابديولوجية 
الانقلابية. وهو: لاذا لا تجد تلك لفلول في الأوساط المقررة والمسيرة آذانا 


صاغية وسواعمد منفلة؟ بصيغة أخرى: لماذا هذه اطوة بين النظرية 
والواقم؟ هل هناك قدر خصوصي يتحكم فق المارسة ويستعصي على 
النظرية تطويقه وإلغاؤه؟ 


لا ن.ب: لقد أجبت عل الحل الأول (الأفغاني وعبده) في إجابتي عل 
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السؤال السابق . أما فيا يتعلق بالحل الثاني (النظرية الاقتصادية الثالثة) فقد أجبت 
عليه ضمنيا على الأقل في إجابتي على السؤال الثالث. والسؤال الرابع» عندما 
تكلمت عما أسميته بالوضعية الوحدوية. أقول هذا لأن هذه النظرية لا ترى أن 
الحل الاقتصادي الذي تقوم به بعيد الاحتمال. هذا إن م نقل غير تمكن. دون 
اتحادات سياسية كبيرة تشكل وعاءا ماديا له. فيا تحتاجه بلدان العالم الثالث من 
«واقتصادات.متمركزة على ذاتها. . . » لا يمكن أن يتوفر لها دون أداة سياسية واحدة 
تنظمهاء. تمركزها وتربط بينها. ليس هناك مثلاء من محاولة من هذا النوع تحقق 
لها من أسباب النجاح ما تحقق لبلدان السوق الأوروبية المشتركة. ولكن هذه 
السوق لاتزال بعيدة جدا عن تحقيق وحدة اقتصادية أو اقتصاد واحد متمركز على 
ذاته. ثم إن الهدف الأساسمي من هذه السوق وهو إقامة دولة انحادية من هذه 
البلدان, 7" على الأقل من البلدان الأولى المؤسسة استحال على هذه السوق. هذا 
ينطلق على جميع المحاولاات الاقتصادية الماثلة في التاريخ الحديث. هذاما دللت 
عليه في القسم الأول من كتاب النظرية الاقتصادية والطريق إلى الوحدة العربية 
الذي أشرت إليه سابقا. 
هذا يعني أنه إن أرادت بلدان 0 الثالث تحقيق هذا التحرر الاقتصادي 

الذي يتكلم عنه هذا الحل. وجب عليها نَ تبدأ بالحل السياسي الذي يعني قيام 
دول اتحادية كبيرة توفر للها شروطا ضرورية لهذا الحل. قيام دول كهذه يحتاج إلى 
توفر شروط الوضعية الوحدوية التي أشرت اليهاء ولكن وضعية كهذه غير موجودة 
بين مجموعات البلدان التي يمكن التفكير بتشكيل اتحادات كهذه بينهاء وهذا يعني 
أن هذه البلدان ستدور في حلقة مفرغة عاجزة عن الخروج من المازق التي تواجهها 
على الأقل في المستقبل القريب. 

أما الحل الثالث الذي يشير إليه السؤال بالحل التاريخانٍ. فإنني أكتني 
بالقول بأن دراسة التجربة الفيودالية والبورجوازية ضرورية. ولكننا لا ز 
اتحاذها كنموذج لانها لا تنطبق على أوضاعنا أو أوضاع بلدان العالم الثالث. 
فالبورجوازية التي تعرفها هذه البلدان هي بورجوازية طفيلية لا تستطيع أن تكون 
ثورية مبدعة أو خلاقة كالبورجوازية في أوروبا واليابان . 

أما القسم الاخير الذي يلح السؤال بالاجابة عليه فمن الممكن القول 
باختصار شديد: إن الحلول التي تطرح لمشاكل معينة تعجزء أولاء إما لأنها قد 
تكون حلولا خاطئة من حيث البنية العلمية» أي حلولا بعيدة عن حركة الواقع 
وإمكاناته واتجاهاته. وإما لان الاوضاع الموضوعية لا تزال غير مختمرة رغم أنها قد 
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تكون صحيحة من ناحية نظرية أو من حيث قدرتها على إدراك القوى والاتجاهات 
الاجتاعية التاريخية الجديدة التي تعمل على دفع الواقع في اتجاه معين. ولكن دون 
أن 7 هذا العراد لتم قد وصل بعد موضوعيا إلى ا ود الحلول 
00 0 القول» أو بالاحرى يجب القول والتنبيه بأن هناك دائها هوة بين 0 
النظرية والواقع » أو بين المثال الذي تقوا ل به النظرية عندما تكون نظرية جامعة 
تدعو إلى نظام أو مجتمع جديد, وبين الواقع الذي ينت ينتج عنباء مهما كانت صلة 
النظرية وثيقة بطبيعة الواقع . دور الثال ليس أن يتحقق أو أن يتطابق تماما مع 
الواقع الذي يخلقه أويترتب عليه» من هذه الناحية يمكن القول أن كل مثال دعت 
إليه أية ايديولوجية عبر التاريخ كان فاشلا. الدور الاسامي هو نقل مجتمع معين 
إلى وجود جديد يرفعه إلى صعيد تاريخي جديد. إن استطاع ذلك يكون ناجخا 
حتى وإن كانت الهوة بينه وبين ما كان يتوقعه أو يدعو إليه كوجود جديد» لاتزال 
بارزة وكبيرة . 


وختاماًء أود فقط الاشارة. أولا» بأنه لا يمكن الفصل بين هذه الجوانب 
والكلام فقط عن أحدها كحل للحالة التي يشير إليها السؤال. وثانياء بأن ما يشير 
إليه التاريخاني ضروري وأساسي في كل حل نقدمه أو نفكر به. فدون تحرير الفكر 
وتجديد اطاراته النفسية والعقلية نفسهاء لا يمكن., مثلاء التغلب على المشاكل 
الاقتصادية التي يتكلم عنها السؤال» ولكن هذا التجديد لا يمكن ‏ على الاقل 
بالسرعة التي تفرضها معالحة هذه المشاكل وغيرها من التحديات ‏ دون تصور 
ايديولوجي جديدء هذا إن لم نقل ايديولوجية انقلابية بالمعنى الذي أشرنا إليه 
سابقا. 
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عبد امنب وي 


الباجث والفيلسوف 
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ليس من قبيل المجاملة أن نقول بأن عبد الرحمن بدوي غني عن كل 
تعريف. فهو حقا كذلك بحكم انشغاله بمرافق معرفية عدة. قد تصعب 
متابعته فيها كلها. فنحن طلبة أو أساتذة قد عرفناه مصنفا ومحققا ومترجما 
ومفكرا. وقد لا نبالغ إن زعمنا أنه يشكل في الفكر العرب المعاصر ظاهرة 
فريدة من حيث القوة في الجمع والتحصيل والثراء في الوضع والتأليف . 

إنه فق رمن كثر فيه الادعياء وحملة اللاعلم ‏ يمثل » حقا, بأعماله 
موسوعة نافعة متحركة يجد الباحث أيديبا تمدودة عند الحاجة والاقتضاء. وفى 
أوقات العسر والطلب الملحاح . إننا قد لا نتفق معه في بعض أحكامه القاسية 
على باحثين ومفكرين وقد لا نساير وجهات نظره السياسية, لكن ما نتعلمه 
يقينا بصحبته هو. من جهة محبة المعرفة والوفاء هاء ومن جهة أخرى الحذر 
العلمي الشديد كشرط ضابط لكل تنظير وكل اجتهاد فكري خالص. 

قد يقول البعض إن عبد الرحمن بدوي باحث ومؤرخ أكثر منه 
فيلسوف. والحق أن مثل هذا الحكم لا يستند إلى ما يكفي من المعايير الدقيقة 
التي تعرف الحدود بين الانتاج الفلسفي وتاريخه . فهل يصح القول بأن بدوي 
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الباحث يتجرد من أدواته وتوجيهاته النظرية حين يهارس البحث. أو أنه. على 
عكس ذلك. يكف عن التحقيق والتئقيب عندما يتعاطى الفكر؟ وهل ع . 
بدوي مقل كمفكر ومكثر كباحث؟ 

ليس من الضروري الفصل في مثل هذه الاسئلة طالما أننا في هذا الحيز 
لا نسعى إلا إلى التذكير ولا نقول التعريف. بخطوط فكر بدوي العريضة 
التي تظهر جلية في مؤلفات ومضمرة تقديرية في أخرى. . . 

إن أهم مرجع تتبلور فيه نزعة مفكرنا الفلسفية هو بلا ريب الزمان 
الوجودي الذي ظهرت طبعته الأولى في 1943 بهذا التصدير العام: غاية 
الموجود أن يجد ذاته وسط الوجود. وها هنا صورة إجمالية لمذهب فسرنا فيه 
الوجود على أساس الزمان, وحاولنا تحقيق هذه الغاية للانسان» . 

المؤلف قسان : الوجود بالزمان والوجود الناقص. 


بعبارات المؤلف على النحو التالي : 

«1 - إن الزمان نوعان: زمان فيزيائي. وزمان ذاتي وسنسميه الزمان 
الوجودي . 

2 إن مشدكلة الزمان مرتبطة تمام الارتباط بمشكلة الوجود بوجه عام. 
وسنرى أن الزمان عامل جوهري مقوم للوجود . 

3 إن الوجود وجودان: وجود الذات. ووجود الموضوع . ولكن 
الوجود الاصيل. بالنسبة إلى الانسان على الاقل, هو وجود الذات, حتى أننا 
سننتهى في اخر الأمر إلى قصر كلمة الوجود على وجود الذات . 

4 - إن المقولتين الرئيسيتين اللتين يتعين بهما الوجود هما الواقع 
والامكان. وتبعا هما سينقسم الوجود إلى وجود ممكن ووجود واقعي. أو وجود 
ماهوي وانية. ى) سنعبر نحن . ولكن هاتين المقولتين لا يجب أن نفهمهما كا 
نهمها كانط. كى) أن الامكان لا يفهم بالمعنى الارستطالي. بل بالمعتى والفهم 
اللذين أوضحناهما . 


5 إن الحرية هي الصفة الأولى لوجود الذات. وهذا يستخلص من 
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التتيجة السابقة. أي نتيجة لفكرة الامكان كما بيناها. والصلة بينها وبين فكرة 
الواقع . 


: 6 - إن الشقاق في طبيعة الوجود أو مشاقة الوجود لنفسه يجب أن يَعَدَا 
المسلمة الاولى التي على أساسها يجب أن يوضع كل مذهب في الأخلاق. وان' 


فكرة التوتر هي الفكرة التي يجب أن تسود كل نظرة أخلاقية . 
7 إن العقل المنطقي ليس هو الملكة الوحيدة التى يستطيع المرء أن 
يدرك مبا حقيقة الوجود الحي» (ص 148 149). 
أما القسم الثاني من المؤلف وعنوانه الوجود الناقص فإنه يقوم على تحليل 
وجودي لمقولات العاطفة (الألم. الحب. القلق. . .) ومقولات الارادة 
(الخطرء الطفرة. اللامعقول, اللاعلية التعالي. . . ) ويتتهي المحلل من 
دراسة هذه المقوللات التي هي مقولات الفردية ليشرع في إقامة منطق جديد 
على أساس فكرة التوتر من جهة, وفكرة الامكان من جهة أخرى . والفكرتان 
مرتبطتان عضويا وجدليا بفكرة الزمان أو الزمانية التى لا تجد أصلها وتفسيرها 
إلا في فكرة العدم . فكأن العدم إذن. كما يقول بدوي نفسه هو: «البؤرة التي 
يجتمع فيها الضوء والمركز الذي يشع منه كل النور المكون لمذهبنا في الوجود» 
(ص238). 

هنا بالذات. بدل أن يوقع بدوي بالمصادقة على اتجاه مارتن هيدجر في 
كتابه الرئيسي الوجود والزمان. نراه ينقلب عليه. إذ يرفض ويصف بالكذب 
سؤاله الذي يشكل حجر الزاوية في فلسفته : لماذا كان ها هنا وجود ولم يكن 
عدم؟ ويحل بدوي مشكلة هذا السؤال «على أساس القول بأن الوجود والعدم 
يكونان معا نسيج الوجود المتحقق في حالة الآنية». أما المسألة الحقيقة البديلة 
التي يلزم طرحهاء حسب مفكرناء فهي : «ما العلة الفاعلة هذا الاتحاد بين 
الوجود والعدم لتكوين الآنية؟؛ والجواب القاطع عنئده هو: «انها الزمان؛ رص 
8). ومن هذا التأكيد نستنتج أولا أن لا معبى للتساؤل عن بداية وكيفية 
دخول الزمان إلى الوجود الماهوي لتكوين الآنية. وذلك بفعل ما يربطهما من 
بطون وبحايثة. وثانيا أن الزمان خالق بمعنى «أنه العلة في تحقق الوجود» أو 

في اتحاد العدم مع الوجود والتقاء التناهي مع الامكان المطلق. . . 


وني الفصل الأخير من الكتاب. وهو ينحو نحوا تركيبيا يدافع بدوي 
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عن مبدأين يرفعهما إلى سدة الحقائق (! ). وهما من جهة تاريخية الوجود أو 
الوجود مع الزمان وبالزمان. ومن جهة أخرى أن تاريخية الوجود ذات طبيعة 
كيفية من حيث انطباع وحداتها المنفصلة بالعامل العاطفي والارادي. . . 
والجدير بالاشارة هنا أن بدوي الذي يظهر أنه كان يبادن مؤسس الوجودية 
المفكر الدانماركي سورين كيركيجارد ويساير تحاليله لبعض المقولات 
الجوهرية كالوجدان والطفرة والتوترء قد عارضه أشد معارضة حول فكرة 
السرمدية التي اعتبرها مجرد وهم وخدعة. لابد من الاطاحة بها حتى «نعيد 
للانسان معناه وقيمته» . 

ليس من اليسير تلخيص ثم مناقشة فكر ثري بقدر ما هو فاعل ونشيط 
داخل إطارات مرجعية متداخلة ومتشعبة. وهذا بالذات ما نشعر به ونحن 
أمام نتاج بدوي ومؤلفاته . فعسانا في هذا اللقاء معه شخصيا أن نقلل من تلك 
الصعوبة. من جهة, وأن نتمكن. من جهة أخرى. من التعرف على مواقفه 
كفيلسوف من بعض القضايا الفكرية الملحة وأن نتلمس برفقته جدارة الفكر 
الفلسفي وحظوظه في البقاء والاشعاع . . 
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الحوار 


ا ف البدء عندك كان الشعر والقصة. ذفي موضوع انتاحجك 
الادبي الذي تضعه فق قائمة المتكرات. مثل ديوانك الشعري مرأة 
نفسيى والحوار والنور وهموم الشباب. غل تقر ممكانته كامتداد مجانس 
ومشخص لؤلفك الزمان الوجودي . أم أنك تعتيره مجرد عارض 
استطرادي؟ 

#ا عبد الرحمن بدوي: إنتاجي الأدبي يواكب ما ألفته في الفلسفة منذ 
البداية بل إني بدأت حياتي بنظم الشعر بحيث أن معظم ما أ في مرآة نفسي 
كتبته ما بين الرابعة عشرة والتاسعة عشرة من عمري . وبعد مضي فترة مديدة 
كنت أكتب فيها الشعر ولا أنشره. أقدمت على نشر ديوان نشيد الغريب وفيه 
طائفة من القصائد التي نظمتها متأثرا برحلاتي وتجاربي في أوروبا . وقد أخحذت 
إسبانيا فيها الحيز الاكبر, إذ أني حاولت في بعض القصائد محاكاة الأوزان 
الاسبانية ‏ وخصوصا النوع المسمى الكانطو خوندو. 

الشعر عندي أداة تعبير عن أشياء لا تستطيع مؤلفاتي الفلسفية والأدبية 
الأخرى التعبير عنباء من عواطف جياشة وأخيلة شعرية وتجارب غرامية حية 
ومشاعر وطنية وإنسانية . . 
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لقد اطلعت على معظم الشعر ال هندي والفارسي والأوروبي» فتكونت 
لدي رؤية لما ينبغي أن يكون عليه الإبداع الشعري من حيث موضوعاته 
وأخيلته وتصاويره . 

ودراساتي للشعر الآوروبي وترجماتي المنظومة لحوته وهولدرلين ونوفاليس 
إنها قصدت بها إطلاع الشعراء العرب على الناذج العليا حتى يتأثروا بها 
ويتفاعلوا معهاء بدلا من الاكتفاء بالنسج على قالب الشعراء العرب 
الاقدمين. والمؤسف حقا أن شعر الشباب العربي نفسه في الثلاثين سنة الأخيرة 
لايدل على أنهم استفادوا من الشعر الاوروبي أو استطاعوا الاطلاع عليه 
مباشرة. كا كان عليه الحال نسبيا عند الجيل الاسبق. جيل أبي شادي 
وابراهيم ناجي وعلى محمود طه والشابي. وكانت النكبة في الشعر العربي في 
الستينات إلى الآن متمثلة في ما يسمى بالشعر الحر وما يحسن تسميته بالنثر 
الايقاعي الذي بلغ قمة السخف في قصيدة النثر عند جماعة مجلة «شعر» . 

أما في محال القصة فقد نشرت حتى الآن هموم الشباب . لكن عندي 

عدة قصص أخرى أعد بعضها للطبع» منها مثلا قصة المسلسل الرهيب التي 

تتضمن خلفية تاريخية تتعلق بحملة السويس وأحوال أورويا لذلك الوقفت. 
وكذلك تجربة حياتي في سويسرا من 56 إلى 9 حيث عملت كمستشار 
صحاني . ومنها أيضا قصة بعنوان لن أختار تعبر عن تجربة حية وهي مزيج من 
الحب والسياسة والافكار الوجودية. ولي كذلك مسرحية بعنوان مأساة جابر بن 
حيان., أرجو أن تنشر قريباء وهي وإن كانت تاريخية» لكن مدلوها إنساني 
وفلسفي عام . وأتمنى أن تجد هذه الاعمال عند صدورها نفس الاقبال الذي 
حظيت به #موم الشباب» هذه القصة الي ترجمت إلى عدة لغات واهتم بها 
مستشرقون ومؤرخو الحركات السياسية ف العالم العربي» وذلك لانها تعبر 
بصدق عن أوضاع الشباب وأفكارهم في ما بين الحربين العالميتين وخلال 
الحرب الاخيرة. . 


هكد ترى 3 إنتاجي ب ا م ع و 
0 6 احاح ورك نوم البلا الى يكن 1 تقوم بين الفلسفة 


والادب أو الشعر على وجه التخصيص. وهل بمقدور هذه العلاقة أن 
تكون حقا مجدية. خصية وخلاقة؟ 
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#ا ع. ب: العلاقة بين الشعر والفلسفة علاقة وثيقة منذ العهود 
القديمة. فيك اغورس كان رياضيا وشاعراء 00 وضع كتابه في 
الطبيعة نظماء ثم خصوصا أفلاطون الذي كان شاعرا أكثر منه فيلسوفاء رغم 
أنه طرد الشعراء من دولته المثلى. ولكونه كان شاعراء لم تحظ مؤلفاته بعناية 
العرب الذين رأوا فيها خيالا وأساطير. وهم كانوا يطلبون فلسفة وعل| وحقيقة 
موضوعية . ولوكرتيوس الروائي العظيم كان شاعرا وفيلسوفا في كتابه حول 
طبيعة الاشياء الذي بفضله استقرت قواعد مذهب أبيقور. وهكذا الشأن عند 
كثير من فلاسفة العصور الوسطى في أورويا. 

أما في الاسلام فإننا نجد ابن سينا يجمع بين الشعر والفلسفة وياخي 
بينها . فكان لشعره من الجمال والعمق ما يناسب قوة فلسفته وطبه وتأثيرهماء 
وذلك رغم أنف الجهال من مؤرخي الادب العربي . ونذكر كذلك بهذا الصدد 
السهروردي المقتول. الفيلسوف الصوني صاحب مذهب الاشراق. 

وفي العصر الحديث نجد في أوروبا شيلنج. ثم على وجه اللخصوص 
فريدرك نيتشه الذي تعد قصائده أروع ما أنتج الادب الالماني في تاريخه كله 
بحيث لا تلو منها تصانيف المختارات الشعرية الالمانية. ويمكن أن نضيف 
أسماء أخرى على رأسها الشاعر الفيلسوف الاسباني الكبير أونامونو الذي ل من 
الانتاج الشعري بقدر ما له من الانتاج الفلسفي الصرف. كنأ وكيفاً. . 

وهكذا ترى أن عددا كبيرا من أعلام الفلسفة والشعر قد جمعوا بين 
الصنفين بأشكال لا ينكر أحد من النقاد المنصفين قوتها وجدارتها. أما ما قد 
نسمع من إنكار لدى يعقن إدعياء النقد في الادب العربي المعاصر. فهو جهل 
ا ضيقة لا تجد متعتها إلا في تعليب المنتجين 

تقييدهم بالحدود والخانات المصطئعة . وقد يكفي للاعراض عن مثل هذا 
2 الاستدلال بأبي العلاء المعري الذي أحسن الجمع بين الشعر والفلسفة 
في مركب رائع يكاد يكون منقطع النظير. . . 


هل لمنهوم الابداع أو الابتكار من معنى في ميدان العمل 

الفلسفي. وما هي مقوماته وشروطه؟ 
#ا ع. ب: الابداع أو الأصالة أمر لا بد منه في الفلسفة كما في سائر 
أنواع العلم والأدب والصناعات, والابداع معناه أن تأتي بتصور للوجود م 
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تسبق إليه. أما منطلقات هذا التصور وقواعد استلهاماته فهي مختلفة حسب 
التيارات والمذاهب الفلسفية التي ظهرت على مدى التاريخ . وبما أن الانسان 
لا يولد بغيرأم فكذلك المذهب الجديد لا يأتي من عدم » بل إنه جماع المذاهب 
السابقة والأفكار والمعلومات والحقائق والقيم والمعايير الي سبق للفلاسفة أن 
ابدعوها ونظروا لها. أما عنصر الخلق والجدة فيكمن» من جهة في عملية 
الاستيعاب والتركيب » ومن جهه ة أخرى ف النظرة الي هي | إضافة فكرة أو 
قضية ة تقال مره واحدة. إن تلمس السوابيق والينابيع والمصادر الي عساها أن 
تكون قد أثرت في هذا الفكر أو ذاك لا يعني أبدا تجريد الشخص المبدع من 
أصالته. وإنما هو وسيلة من وسائل الفهم والتعميق من أجل إدراك وفرز 
عناصر الحدة لديه . 


يظهر أن الفكر الفلسفي لا حول له ولا قوة في توجيه 
السياسة ولا حتى التأثر في مسارها. . فهل على الفيلسوف أن يحذو 
حذو المؤرخ فيكتفي بمشاهدة ما تفرضه طبيعة السياسة من قواعد 
وسلوكات؟ 


#اع. ب: من المستحسن ألا يشتغل الفيلسوف بالسياسة العملية 
داخل هذا التنظيم السيامي أو ذاك. وذلك حتى يحافظ على حريته الحيوية 
وطاقته النقدية اللتان بدونها لا يستطيع أن يهارس أو ينمي فكره. إن للحزب 
اليوم في كثير من الدول مفهوما رهيبا وبنية مخيفة تسحق الفرد وتبطش ؛ به إن هو 
زاغ أو تمرد . لهذا نجد كثرا من المفكرين ذوي النزعة الحرة ممن بدأوا بالانضمام 
إلى حزب معين لا يلبثون أن يصطدموا به ويصبحوا من أعدائه أو أن يسكنوا 
ويدخلوا في ظلاته . . فلا تصدق أن الفلسفة قد أثرت في سياسة أي حزب ولا 
أن أي فيلسوف. قدي أو حديثاء استطاع أن يوجه السياسة العامة في بلاده أو 
داخل حزبه. والسبب في نظري أن السياسة مضادة للعقلية الفلسفية» من 
حيث أنها تقوم على الخداع والقيم الميكيافيلية وتملق مشاعر الجماهير. . فكيف 
للفيلسوف أن يؤثر فيها وهي على ما ذكرت من الخصائص والطبائع؟ 

للفلسفة أن تدرس السياسة وتحلل الأوضاع القائمة وتقترح المشاريع 
والحلول الجديرة بتنظيم المجتمعات والعلاقات الدولية وتوجيه حياة الانسان 
نحو مستقبل أمثل . ولكن مهمتها تقف عند هذا الحد ولا تتعداه. . . فهل 
أفلح أرسطو مثلا في توجيه سياسة الاسكندر؟ كلاء بل بالعكس أتى هذا 
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الامبراطور من الافعال حتى مع أقرب المقربين إليه ما لا يمكن أن يتفق مع 
مباديء السياسة أو الاخلاق عند أرسطو. أما محاولة حاكم صقيلية ينوسيوس 
تطبيق أفكار أفلاطون فإنها إنذار رهيب لكل فيلسوف تسول له نفسه الاشتغال 
بالسياسة العملية المباشرة. ذلك أن الأمر انتهى بالحاكم المذكور إلى غرقه في 
الديون ثم إلى أسره وبيعه. . . 

0 لا يظهر بعد أننا تخلصنا من عقدة الاستشراق ولا أن العقل 
العربي المعاصر مقبل على مهادنته والعفو عن عثراته ومعاطبه. ذعلل 
ضوء موسوعتك حول المستشرقين. هل ترى أن حركة نقد الاستشراقٌ 
عند الثقفين العرب ظاهرة صحية أم أنها غير ذلك؟ 

8# ع. ب: منذ زمن بعيد وأنا أرى أنه من الضروري أن يطلع القارىء 
العربي على أعمال المستشرقين. فوضعت هذه الموسوعة التي اهتممت فيها 
بالدارسين للعلوم العربية والاسلامية وحدهم دون سواهم من المهتمين 
بأطراف الشرق الاخرى. وتتناول الموسوعة كل المستشرقين منذ أوائل القرن 
الحادي عشر حتى يومنا هذا باستثناء الاحياء منهم . وعرضت سيرة حياة كل 
منهم ومؤلفاته والاتجاهات العامة ف ارائه ومراجع حوله. واهتممت خصوصا 
بها حققوه من مؤلفات عربية أو فارسية أو تركية حتى يعرف الناس ما نشر من 
كتب العرب والمسلمين مطبوعا منذ قيام الطباعة في القرن الخامس عشر حتى 
اليوم . . وحين يكون المستشرق بودي الديانة» كنت أنص على هذا صراحة 
تبديدا لأوهام الكثيرين تمن نسبوا إلى اليهودية مستشرقين وهم ليسوا منها. كا 


أن في معرفة تحقيقات المستشرقين فائدة أخرى تكمن في فضح المختلسين الذين 
سرقوها وانتحلوها لأنفسهم . 


إن فضل الاستشراق على الدراسات العربية والاسلامية فضل كبير لا 
ينكره إلا جهول أو جاحد عاجز عن الانتاج» فقد حفق مثلوه من المؤلفات 
المخطوطة ما وضعوا معه الاساس الأول للقيام بأي أبحاث في ميدان 
الدراسات الاسلامية والعربية واتخذوا في ذلك منهجا مستمدا من مناهج 
التحقيق في التراث اليوناني والتراث الروماني في أوروبا. ولهذا نجد أن أكثر 
المستشرقين توفقا هم الذين بدأوا بالدراسات اليونانية الكلاسيكية ثم انتقلوا 

أما أن بعض دراسات المستشرقين مشوب باتجاهات خاصة أو بهارب 
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سياسية أو دينية معينة. فهذا أمر لا مفر منه. طالما أن كل باحث يظل متأثرا 

بمعادلته الشخصية التي تقلل من حظوظ تحليه بالنزاهة التامة والموضوعية 

المطلقة . وهذا ما يلزم أن ندخله في الحسبان. دون تضخيم أو درامية مفتعلة . 

أما ما ألف من كتب ضد المستشرقين - وخصوصا ما كتبه فروخ ومحمد البهي 

وادوارد سعيد ‏ فإنه ينضح بالجحود أو الجهل ويخلومن كل إنصاف. فضلاعما 
يحفل به من أخطاء فاحشة وتهاويل ومفتريات. 

8 لنعد إليك. وبالذات إلى مؤلفاتك ق الفلسفة وتاريخها. 

ففي ميدان اللاجتهاد الفلسفي. يقرن اسمك بالاتجاه الوجودي . نهل" 

ما زلت هد الآن تعترف بقرانك هذا وتقربه أم أنك أهملته وودعته؟ 


#ا ع. ب: لا أزال أؤمن بالوجودية مذهبا فلسفيا اتخذته منذ أكثر من 
أربعين عاما. وكلما تأملت ما ظهر بعد ذلك من مذاهب فلسفية ازددت اقتناعا 
بأن الفلسفة الوجودية لاتزال هي آخر فلسفة حتى اليوم . وإلا فا الذي صدر 
بعدها؟ أما البنيوية فليست فلسفة بل هي مجرد منيج طبق في علمي الاجتماع 
واللسانيات» ثم أوشك نجمه على الافول لأنه م يأت اتج ذات قيمة 
فلسفية :عل الت من الدعاية الطائلة الى أحيط بها أصحابه. أما ما يسمى 
«بالفلسفة م فإنها همي الأخرى تلاعب بالألفاظ, وم يظهر لها أي قيمة 

حتى الآن ىا بنيت ذلك في مقال لي نشر في مجلة عالم الفكر. ومن الواضح 

7 بدأت أسهم في الوجودية قبل سارتر وغيره من شاءت الدعاية الزائفة 5-3 
الوجودية بهم . فقد كانت شهادي لللاجستير بالفرنسية ‏ نحت إشراف لالاند 
وكويري » حول مشكلة الموت في الوجودية . وكان ذلك في سنة 9 ثم 
بعد ذلك أوضحت مذهبي داخل الوجودية في رسالة للدكتوراه بالعربية 
والفرنسية وعنواها : الزمان الوجودي . وقد طبعت أن ربع طبعات حتى الآنء 
بينم| أول كتاب لسارتر في الوجودية هو الوجود والعدم الذي صدر في أواخر سنة 
3 ., 


أما عن اتجاهي في الوجودية فهو أقرب ما يكون إلى اتجاه هيدجر, 
مؤسس المذهب» وإلى حد ما يفرب من إسهام كارل ياسبرس . . . وما يميز 
وجوديتي بخاصة اه الدينامي 3 فقولات الوجود وفي تفسير انطولوجيا 
لي. عير فى 1039 ووطع نقد الآناشت ظيعات . عل أن فى تقس 
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الوقت حاولت أن أربط بين الوجودية وبين التراث الفلسفي الصوفي العربي» 
وذلك في كتاب لي بعنوان الانسانية والوجودية في الفكر العربي الصادر سئة 
7 . وسعة انتشار مؤلفاتي في الوجودية في العالم العربي يدل على مدى اهتمام 
المثقف العربي بهذا المذهب خصوصا وقد عرضت بلغة مبسطة مذاهب 
الفلاسفة الوجوديين ككيركجور وهيدجر وياسبرس وسارتر ومارسيل واونامونو 
وارتيجا اي جراسي وبارديف في كتابي دراسات في الفلسفة الوجودية الذي ظهر 
سنة 1962 . وفي كل طبعة تالية يزداد 0 أحيانا أكثر من الضعف 
والطبعة التي أعدها الآن قد تصل إلى ألف صفحة . 


1 الش ىء العجيب حقا في إنتاجك الإاخر هو تنوعه وتعدد 
الجاهاته . فهل من خيط رفيع يربط بين اليادين التي زاولت البحث 
والتفكير فبها؟ 


الحرب . جبهة الفكر الاوروبي وجبهة الفكر الاسلامي العربي. وبعد كتابي 
عن نيتشه مباشرة صدر كتابي التراث اليوناني في الحضارة الاسلامية. وبعد 
الدراسات الوجودية واليونانية والاوروبية التي أنجزتها عدت إلى الجبهة العربية 
الاسلامية بتحقيقاتي ودراساتي التالية: 1) منطق ارسطو في ثلاثة أجزاء. 2) 
رابعة العدوية. 3) شطحات الصوفية . 4) الاشارات الاهية للتوحيدي. 5) 
الحكمة الخالدة لمسكويه . وبالاضافة إلى ذلك لي عشرات من التحقيقات عن 
مؤلفات ابن سينا وابن رشد وكتاب مؤلفات الغزالي ومؤلفات ابن خلدون. ثم 
استأنفت الجبهة الأخرى الأوروبية فأصدرت المثالية الالمانية وشيلئج سنة 
1365 ثم كتاب كانط الذي صدر في أربعة أجزاء وهي في نظري أوسع 
وأشمل كتاب صدر في أية لغة عن هذا الفيلسوف الالماني العظيم. وبدأت 
دراسة عن هيجل من المنتظر أن تصدر في خمسة أجزاء وصدر منها الحزء اللاول 
في سنة 1980 عن حياة هيجل . 


ا و 
0 
وهذا هو الوضع الذي ينب ينبغي أن يتخذه كل مفكر عربي في هذه الفترة 
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الانتقالية. حيث لا يستطيع الانسان أن يقتصر على الانتاج الشخصيء وإلا 
لأهمل أداء واجبه القومي في إدخال الفكر الاوروبي إلى العالم العربي بإغنائه 
بكنوز هذا الفكر. ك| لا يستطيع أن يقتصر على الفكر الأوروبي دون أن يتناول 
التراث الفلسفي الاسلامي , وإلا قصر في واجبه نحو ترائه وقومه . . كها أن ما 
تستلزمه الأستاذية الجامعية من ضرورة القيام بأبحاث تحصيلية تفرض 
بالضرورة على المرء العناية بتاريخ المذاهب الفلسفية. انظر مثلا هيدجرء فإن 
معظم إنتاجه. كا تبين لنا الآن» هوني هذه الدراسات التحصيلية في تاريخ 
الفلسفة. ويكفى أن أذكر مؤلفه عن نيتشه في مجلدين ضخمين, وكتابه عن 
شيلنج , وكتابه عن د. سكوت ودراساته العديدة عن الفلاسفة السابقين عن 
سقراط. وكتابه: الذي أحدث دويا كبيرا عن الميتافيزيقا عند كانط . وكل هذه 
الأعمال تمثل من حيث الكم ثانين في المائة من مجموع إنتاجه. ونفس الشيء 
ينطبق على كارل ياسيرس . ولنذكر كتابه العظيم عن نيتشه من 900 صفحة 
وكتابه عن تاريخ كبار الفلاسفة (من عدة أجزاء) وكتابه عن شيلنج . إلى اخر 
العديد من أبحاثه المفردة التي كتبها عن تاريخ الفلسفة. فمن السخف 
الفاضح أن يأتي أحد ويأخذ على الفيلسوف اهتامه بالكتابة في تاربخ 
الفلسفة . 


0 كيف تيسر لك إنجاز هذا الانتاج المتنوع الضخم. ٠‏ هل 
لأنك تعمل أكثر من الآخرين. أم لديك من السائل باانقيات ناي 
لك دلك؟ 


#ا ع. ب: كلا الأمرين معا: العمل الدؤوب المتواصل ثم ذاكرتي التي 
أستطيع أن أقول إنها قوية جدا. فكلاهما يتعاونان على تمكيني من هذا الانتاج 
الغزير المتنوع . ذلك أنني كرست كل جهدي للانتاج العلمي البحت دون أن 
أسمح لنفسي أن يشغلبي عن ذلك مطامع في التصدر والرئاسة في الميدان 
الاداري والسياسي والاجتماعي . ويمكن القول ان ما قوى عندي هذه النزعة 
هو ولعي بالحرية واستقلال الرأي وعدم الخضوع والطاعة لأي سلطة خارجية . 
أما من حيث وسائل العمل فإن أهم ما أعاني هو اتقاني لعدة لغات, ما مكنني 
من الاطلاع على المؤلفات الاساسية في مصادرها الأصيلة, إذ الملاحظ أن عدم 
اتقان اللغات هو عقبة كأداء في سبيل البحث العلمى وخصوصا البحث 
التحصيلي. وذلك لتعدد اللغات التي كتبت بها المؤلفات ذات الشأن. وهذا لا 
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أتصور مطلقا أن يتمكن شخص من القيام بأبحاث تحصيلية ذات قيمة علمية 
تذكر دون أن يكون متقنا لأربع لغات حديثة وثلاث لغات قديمة على أقل 
تقدير. وكل زيادة فيها وسيلة جديدة تضاف إلى وسائل تعمق البحث . وهذه 
الحقيقة أدركها العلماء الحقيةيون في أوروبا. فلا تجد هنا باحثا ذا قدر علمي 
يذكر إلا ويعرف اللاتينية واليونانية فضلا عن ثلاث أو أربع لغات حديثة هي 
: الفرنسية, الالمانية. الانجليزية, والايطالية أو الاسبانية . ومن هنا نجد مثلا 
أن أقدر المستشرقين هم الذين اتقنوا عشر لغات فأكثر وأقدر الباحثين في تاريخ 
الفلسفة هم الذين يتقنون اللغات السبع السابقة . 
0 مايلاحظ في كتاباتك هو غياب الاهتام بالبعد السياسي في 
الفكر الفلسفي التقليدي. مع أن هذا الع خواهن اخدق الركائة التي 
تقوم عليها أنظمة ذلك 2 هل تقر بصحة هذه الملاحظة؟ 


#اع. ب : هذه الملاحظة خاطئة في اعتقادي . ففي كل كتاب أصدرته 
عن فيلسوف أوروبي خصصت فصلا طويلا لمذهبه السياسي . واخخر ذلك كتابي 
عن كانط. فقد خصصت منه الجزء ء الثالث ويشمل 500 صفحة عن مذهب 
كانط في السياسة والفلسفة السياسية في عصره. وإلى جانب ذلك كنت أكتب 
مقالات في السياسة الجارية أسبوعا بأسبوع منذ سنة 1933 في مجلة مصر الفتاة 
ثم في مجلة اللواء الجديد (للحزب الوطني) منذ سنة 1944 حتى إغلاقها في 
اي 2ه بي ع سيو الوه يي 
مقالات مفصلة. . وكانت كتاباتي السياسية تدور في محال وطبي خالص . فلا 
انتهى القول في الوطنية وأغلق الباب في وجهها وفتح للأباطيل الايديولوجية 
ضربت صفحا عن هذه الناحية . 


0 كيف تصف نمط علاقتك بالفكر الماركسي عامة؛؟ هل 
بالعداء و المحافاة أم بالبر ودةاو اللامبالاة؟ 


لا غ: -: رأني في ماركس والماركسية ورد تفاريق في كتابي عن المثالية 
الالمانية وبشكل مفصل في المقال الذي خصصته في الموسوعة الفلسفية الي 
أصدرتها في مجلدين. على أنني لا أعد ماركس فيلسوفا بأي معنى من المعاني 
وإنما هو مفكر اقتصادي له ما له وعليه ما عليه ومن المعلوم أنه هو وزميله انجلز 
كانا من ألد أعداء الفلسفة بالمعنى الاصطلاحي الفني الذي يفهمه أهل 
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الفلسفة. راجم مثلا كتابه بؤس الفلسفة ومخطوطات 44. وغير ذلك من 
لوك لجل ل و وو 0 1 لهذا 
فمن الجهل الفاضح أن يأتي أحد ويزعم أن فلسفة هيجل أثرت في ماركس 
الذي لم يقم في اخر المطاف إلا بتحويل تلك الفلسفة من فلسفة عقول إلى 
تصورات بطون (! ). 
0 يلاحظ أنك في السنوات الاخيرة تصدر كتبك بالفرنسية 
غالبا. فا السبب في ذلك؟ 


#ا ع. ب: أولا يجب أن يلاحظ أن رسالتي لللاجستير والدكتوراه 
كتبته] أيضا باللغة الفرنسية . ثانيا تبين لي أن ما أكتبه بالعربية لآ جد من 
اال ل د سحيو ور ل 01 
المكتوبة بالعربية. بينما وجدت على العكس أن الكتب الأخيرة التي أصدرتها 
بالفرنسية وهي : انتقال الفلسفة اليونانية إلى العالم العربي (2)1968 تاريخ 
الفلسفة ني الاسلام في جزءين (1972). شخصيات وموضوعات في الفلسفة 
الاسلامية (1979) قد كتب عنها الآن عشرات المقالات الطويلة التي تبلغ 
أحيانا 5 صفحة من حجم المجلة وباللغات المختلفة الفرنسية والانسليزية 
والالمانية والايطالية والاسبانية . وكلها كتبت بأقلام كبار الباحثين والمتخصصين 
ملا يملأ الانسان اعتزازا وشعورا بالرضى النفسى . وقارن في مقابل ذلك ما 
أصدرته بالعربية من كتبء بعضها أساسية وفي غاية الاهمية مثل كتابي عن 
كانط أو كتبي عن التصوف الاسلامي . ومع ذلك لم أعثر على شيء يستحق 
الذكر عن هذه الكتب باللغة العريية: . صحيح إن هذه الكتب تلقى رواجا 
كبيرا في التوزيع . لكن هذا لا يكفي لشعور الانسان بالرضى والارتياح . 

يقول نيتشه فى إحدى شذراته ضد الوسطاء «من أراد أن 
يتوسط بين مفكرين صميمين فإنه يتسم بالضحالة؛ ليست له العين 
لتمييز ما لا محدث إلا مرة: فحاله حال من لا يرى إلا التشابه ويسويى 
كل شيء يتميز ها ضعيف النظر». هل يمكن على ضوء هذه الفكرة 
القول بأن في هذا الاتجاه التوفيقي تكمن قلة الاصالة في ظاهرة الفلسفة 

في الاسلام؟ ١‏ 

#اع. ب ب: كلمة نيتشه كلمة صادقة لأن كل فيلسوف يجب أن يقول 
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شيئا واحدا وألا يقول غيره ال ا ا ا ا 
التوفيق بين المذاهب المتضارية. وهذه الظاهرة أ خحفقت أينما ظهرت في أواخر 
العصر القديم اليوناني الروماني. ففشلت فشلا ذريعا. وظهرت في فرنسا في 
القرن التاسع عشر على يد فيكتور كوزان. فكان مصيرها الاخفاق الشنيع 
والغريب أن كلمة نيتشه هذه قد أخذها بحذافيرها برجسون في !لبحث المشهور 
الذي ألقاه سنة 1913 في المؤمر الفلسفي في بولونيا دون أن يشير إلى صاحبها . 

ظاهرة التوفيق هذه بمعنى الجمع بين الفلسفة العقلية والعقائد الدينية 
وجدت أيضا في أوروبا في العصور الوسطى . فمدهب توما وسكوت هو كله 
توفيق بين الأرسطية أو الأفلاطونية من ناحية والعقائد المسيحية من ناحية 
أخرى . ونفس هذه الظاهرة هي التي حدثت في الاسلام . وذلك لغلبة الدين 
في كلا المجتمعين لتلك الفترة . فكان لابد من حدوث مثل هذا التوفيق . وإذا 
كانت الفلسفة الاسلامية قد انتهت عند ابن رشد في نباية القرن الثاني عشر 
ا ميلادي 0 نتهت أيضا في أوروبا ني نهاية نفس القرن . وكان لابد من مرور 
أكثر من أربعة قرون من أجل أن تظهر الفلسفة من جديد على يد ديكارت . 
ولا كانت الغبضة الاوروبية قد ظهرت قبل الغبضة العربية بخمسة قرون 
تقريباء كان طبيعيا أن تكون أوروبا هي السباقة في هذا المجال. وتوقف 
الفلسفة الاسلامية عند نباية القرن السادس الهجري كان أمرا طبيعيا لأن 
الحضارة الاسلامية كانت قد استنفدت كل قواها في ذلك الوقت. 

0 أرسطو الذي قال عنه ابن رشد «الذي كمل عنده الحق». 

هل كان تأثيره في الفلسفة الاسلامية كله خيرا؟ 

# ع. ب: إن تأثير أرسطوفي الفلسفة الاسلامية كان تأثيرا غامرا بقدر 
ما كان خصبا. ولولاه لما كانت هناك فلسفة إسلامية . ذلك أن أفلاطون لم يُرقَ 
للعقول الفلسفية العربية» لأنه كان أقرب في كتاباته إلى الأدب والأساطير وأبعد 
ما يكون عن البرهان المنطقي المحكم. فكان طبيعيا أن يعزف عنه المفكرون 
المسلمون لأنهم كانوا ينشدون من الفلسفة ما يوافق العقل لا ما يتوق إليه 
الخيال. ولهذا ضاعت كل ترجمات محاورات افلاطون, وترجم عدد وافر منها 
ولم يبق إلا شذرات قليلة متفرقة نشرتها في كتابي أفلاطون في الاسلام. وهي لا 
تتجاوز بضع صفحات من نصوص أفلاطون. بين) ترجم له. حسب ما 
نعلم. ما لا يقل عن ألف صفحة. ومع ذلك فإنه دخل في الفكر الفلسفي 
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الاسلامي من باب خلفي ممزوجا مع أفلوطين, وذلك بواسطة كتاب اثولوجيا 
ارسطوطاليس المنسوب خطأ إلى أرسطو بين) هو في الحقيقة فصول منتزعة من 
التساعيات الثلاثة الأخيرة لأفلوطين. ولول يكن هناك أرسطو فاذا كان سيفعل 
هؤلاء الفلاسفة الاسلاميون. كانوا سيصبحون جرد فقهاء أو على الأكثر 
متكلمين . وقد بينت تأثير أرسطو في الفكر الاسلامي بكل فروعه في بحث لي 
في الطبعة الثانية من كتابي انتقال الفلسفة اليونانية إلى العالم العربي . 


ما العمل للتقليل من طابع الوعورة فى النصوص الفلسفية 
العربية الاسلامية؟ وقد لايخفى عليك أن الطلبة على وجه التخصيص 
يجدون الآن مشقة بالغة لقراءة تلك النصوص؟ 


ع . ب: الوسيلة لتيسير قراءتها هو توفير شروح كافية توضع في أسفل 
هذه النصوص . ولابد من التمرس لقراءة النصوص كا كتبها أصحابها. ومن 
الخطأ الفاحش أن يحاول أحد ترجمة هذه النصوص إلى لغة عصرية سهلة 
مبسطة. وقد أخفقت التجربة تماما حين)| حاولت وزارة الثقافة في مصر أن 
تصدر مجموعة بعنوان تيسير التراث في !لستينات من هذا القرن. وكان ماها 
الاخفاق التام . وحتى القراء العاديون انصرفوا عنها تماما بل إن طه حسين 
نفسه حاول هذه المحاولة مع بعض المعلقات وبعض قصائد الشعر الجاهلٍ 
وكذلك مع لزوميات أبي العلاء. فذهبت تجربته سدى ول يقبل عليها أحد لأنها 
أفقدت هذه النصوص كل حماها وجعلتها مسخا آخر. وأذكر أنه وجدت بعض. 
هذه المحاولات بالنسبة للنصوص الفرنسية القديمة. لكنبا اخفقت أيضاء 
فاكتفى أصحابها بتحديث الاملاء فقط على أن قراءة النصوص في أصولها هي 
عملية تدريب ذهني من الطراز الأول تفيد في تكوين العقلية والقدرة على تفهم 
النصوص بعمق, بل إن دراسة اللغتين الكلاسيكيتين (اليوناينة واللاتينية في 
أوروبا) إنما هيدف أساسا إلى هذا التدريب العقلي المفيد جدا في التنشئة 
العقلية. على أن من الممكن بالنسية إلى التدريس أن تكون هناك خطوة 
متوسطة وهي تقديم محتارات من نصوص فلسفة الاسلاميين بأصلها الحرفي 
مع تتويجها بملخص في أول النص المختار وتزويده بشروح في الهامش ومعجم 
المصطلحات في الآخر. فيبدأ تعويد الطالب عليها لكي يستطيع فيما بعد أن 
يقرأ المؤلفات كاملة . 

إذا ما حاولنا أن نضع الفلسفة الاسلامية الكلاسيكية على 
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حك النقدية الكانطية أو في غرباطاء فاذا سيتبقى من جوهرها ومن 
دعائمها؟ 


© ع. ب : الفلسفة الاسلامية لها عصرهاء فلا يجوز مطلقا أن تطلب 
منها أن تجيب عن فلسفة عصر يتلوها بستة قرون. لهذا فينبغى تقويمها 
بحسب وضعها التاريخي . ولا محل أبدا للمقارنة بين فلسفة كانط وبين فلسفة 
أي فيلسوف مسلم . فهذا الأخير في واد وكانط في واد اخر مختلف تماما على 
الرغم من وجوه الشبه بين بعض الموضوعات التي عالجها كل من كانط وبعض 
فلاسفة الاسلام . ولكن 0 الموضوع بل المنبج أو النظرة والروح 
العامة التي تعتمد عليها أجوبة المسائل المثارة . ورأني هذا هو نفس الرأي 
الذي أقول به ضد من يحاولون في الجانب الآخر أن يقارنوا القديس توما 
بفلسفات أوروبية معاصرة بينها وبين مذهبه بعد ما بين السماء والارض . إن 
كل محاولة لإنطاق الماضي بما لم ينطق به إلا الحاضر هي تعصب لا طائل تحته . 


من موقع التيارات الفلسفية المعاصرة. كيف يمكن قراءة 


نصوص الفلسفة الاسلامية الكلاسيكية: هل كنصوص _ذات قيمة 

تاريخية صرفة أو كنصوص يمكن أن تصلح كقاعدة أو أرضية لفكر 

ذلسفي جديد؟ 

#ا ع. ب: يجب أن نقرأ أي نص فلسفي بحسب مؤلفه وما وصلت 
إليه الفلسفة في عصره. وليس لنا أن نقرأ فيه ما لا يحتمله النص. وليست 
الفلسفة بحاجة إلى هذا التزييف أو الافتعال لأنها حرة. غير متصلة مباشرة 
بالحياة العملية ا أنها لا تحتوي على عناصر عاطفية ذاتية بحيث تحمل أحدا 
على التمسك مباء كا هو الشأن في الأديان. ولهذا فسيكون من المضحك مثلا 
أن يزعم فيلسوف معاصر أو مثقف معاصر انه افلاطوني أو أرسطي أو رواقي 
أو معتزلي أو سيناوي الاتجاه. والا لكان شبحا من الأشباح الخارجة من 
القبور. وليس كائنا حيا يمي بين الناس الآن. 5 ولهذا ينبغي في ما يتعلق 
بالنصوص الاسلامية أن نفهمها على هذا الاساس. أي بحسب رؤيا مؤلفيها 
ورؤى عصرهم . ولا يحق لأحد الآن أن يتخذ منها نصوصا تمثل اتجاهه 
الفلسفى ال حالى . ونحن ندرسها لأسباب تاريخية وللاستفادة من لغتها العربية 
الفلسفية ولاستلهامها بوجه عام كما نستلهم الكتب الكلاسيكية في الفلسفة أو 
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في الأدب . . . واهتامنا باحياء التراث إنا هو لهذه الأسباب وحدها لا لكي 
نتخل منها مذاهب لنا اليوم 


0 بعد المجهودات اللبارة التى بذطا المستشرقون وعلماء من 


صنفك في حقل الدراسات الاسلامية. ما هي في نظرك المهام الملحة 


التي لازالت تنطرح نفسها على الباحث في ذ نفس الحقل وبالأخص في 
حقل الفلسفة العربية الكلاسيكية؟ 


#اع. ب: فات أن أجبت على هذا السؤال أثناء كلامي عن الخطة 

التي أتبعتها ا . وأرى أنه لابد لكل باحث وأستاذ في الفلسفة في العام 
العربي الاسلامي أن يعمل ف هذه الجبهات الثلاث : التأليف الشخصي 
الأصيل / تاريخ الفلسفة في أوروبا/ تاريخ الفلسفة الاسلامية وتحقيق 
نصوصها. وكل هذه المهام لاتزال بعيدة عن تحقيق المطلوب فيها في العالم 
العربي لأن الأساتذة والعاملين في هذا الميدان. للأسف الشديد. قليلو الانتاج 
نيهر امسا او هر لد سياسية أو دنيوية 
١‏ معاشية. وإنني لأدهش حين أرى كثيرا ممن تجاوزوا سن الخمسين بل 
وأشرف بعضهم أو تجاوز الثمانين ومع ذلك م ينتنجوا شيئا يستحق الذكر طوال 
هذا العمر الطويل . . وبعضهم وقف عند الدكتوراه وبعضهم الآخر مضىٍ 
عليهم أكثر من ثلاثين أو عشرين سنة دون أن ينتجوا كتابا واحدا ذا قيمة» 
ومع ذلك تراهم يثرئرون باستمرار ويتزاحمون حول الألقاب السخيفة أو الجوائز 
أو العضوية في المجامع العلمية أو شبه العلمية. ما لا يحققون معه شيئا بل 
بالعكس يحجبون من هم أقدر على الانتاج أو توجيه الانتاج. . . والامر أوضح 
من أن نذكر على من ينطبق هذا الكلام. وإني لأدهش كيف لا يسأل هؤلاء 
أنفسهم الآن: ماذا أدوا للبحث العلمي والفلسفي طوال عمرهم الفارغ هذا؟ 
ففى ميدان الدراسات المتعلقة بالفلسفة الاسلامية لايزال هناك كثير من 
النصوص المخطوطة التى هي بحاجة إلى النشرء خصوصا مؤلفات هؤلاء 
الفلاسفة والمفكرين الاسلاميين, مثل الفارابي وابن سينا والسهروردي المقتول 
وابن رشد وفخر الدين الرازي والطوسي والشهرزوري وعشرات غيرهم ممن 
لاتزال مؤلفاتهم غير مطبوعة . هذا فضلا عن الحاجة إلى إعادة طبع ما طبع من 
قبل طبعا غير محقق. وذلك بعد تحقيقه تحقيقا نقديا وفقا للمنيج الفيلولوجي 
الدقيق. ثم لاتزال هناك حاجة إلى معاجم للمفردات الاصطلاحية لدى كل 
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هؤلاء الفلاسفة. بل إن رجلا مثل ابن خلدون لا يمكن فهمه إلا بعد وضع 
معجم للمصطلحات الخاصة التي استعملها وانفرد أحيانا بمعاني خاصة به 
هذه المفردات . ومبذه المناسبة هل هناك فضيحة أكبر من أن مقدمة ابن خلدون 
لم تنشر بعد نشرة نقدية كاملة منذ أن نشرها لأول مرة كواتميرسنة 1858؟ ومع 
ذلك ففي أحد المؤتمرات ‏ وما أكثرها! ‏ كانت التوصية الأولى هي تحقيق نشرة 
نقدية كاملة للمقدمة . وما زعمه البعض أن محمد بن تاويت الطنجي رحمه الله 
أعد مثل هذه النشرة هو أكذو, بة من الاكاذيب وإلا فإنني أتحدى أي إنسان أن 
ينشر تلك النشرة. على افتراض 5 موجودة. . هذا فضلا عن النصوص 
المفقودة والتي توجد ها تر حمات لاتينية . وهذه الحالة صارخة بالنسبة لابن رشد 
لأن 90/ من انتاجه مفقود في العربية وموجود في اللاتينية والعيرية . فلابد ذات 
يوم من ترجمتها بالعربية إلى أن تكشف الصدفة عن مخطوطات عربية لاتزال 
مفقودة لحد الآن. وهذا ينطبق أيضا على الفارابي إلى حد قليل وعلى أهل العلم 
العرب الذين توجد لبعض مؤلفاتهم ترجمات إلى اللاتينية (في الفلك والفيزياء 
والطب الخ . . ) بينما فقدت أصوها العربية. لكن ربا كان الميدان الاوسع في 
هذا الباب هو كتب المنطق وكتب علم الكلام . فعدد المخطوطات غير المنشورة 
منبا يعد بلمئات إن لم يكن بالآلاف. هناك مجال واسع جدا لتحقيق 
المخطوطات ف هذه الميادين : الفلسفة بكل فروعها وعلم الكلام والعلوم 
الطبيعية والفيزيائية والفلكية والطبية . . 


أما عن تمويل هذه المشروعات فالأموال العربية في دول الخليج لا تعد 
ولا تحصى . ولكنها مع الاسف تضيع إما قِ الندوات والحفلات والمؤتمرات أو 
في جيوب النصابين والدجالين والمتاجرين ن بالاسلام . . ومن المحزن حقا أن 
ل ا ح الن 


وأما الميدان الثاني فهو تاريخ الفلسفة في أوروبا وهو أيضا يحتاج إلى 
الكثير من الأناج سواء بالترجمة أو بالتأليف. وإلا فهل هناك أيأس من هذا 
الوضع وهو أن تسعة أعشار مؤلفات كبار الأوروبيين ف العصر الحديث م 
تترجم إلى العربية لحد الآنء تاغيف بأن تجذ أبحاثا ودراسات تدور حول هؤلاء 
الفلاسفة أو مذاهبهم وأفكارهم . في حين أن القارىء الفرنسي أو الانجليزي 
أو الايطالي يجد الغالبية العظمى من مؤلفات هؤلاء مترحمة إلى لغتهم . هذا بينا 
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كان القارىء العربي في القرنين الثالث والرابع للهجرة يجد جل مؤلفات 
الفلاسفة اليونانيين مترجمة مرفورة أمامه . ولا محل للاحتجاج بأن الكثير يعرفون 
لغات أجنبية . فأولا هذا غير صحيح . خصوصا في الجيل الحالي وما سيتلوه 
حيث يقل جدا من يتقنون لغة أجنبية فضلا عن عدة لغات. وحتى إن أتقن 
لغة واحدة منها فإن الاسهل عليه أن يقرأ هذه المؤلفات بلغته العربية من أن 
يقرأها بلغات أجنبية . أما التأليف في هذا الباب فيجب أن يكون موزعا بين 
اللغة العربية ولغة أخرى أجنبية يتقنها الباحث أو الاستاذ حتى يتيسر الاطلاع 
عليها لغير العرب» فيكون الاسهام ف التراث العالميى الانسان من جانب 
ا اك ب ا ا 2 
الابحاث التي تكتب -0 اللهم إلا ف أحوال شاذة ولأسباب 5 الغالب 
لا علاقة لها بالعلم (سياسية أو ايديولوجية) . 


وفي الميدان الأول الذي ذكرت وهو التأليف الشخصى فإن ما يحكمه هو 

الموهبة الذاتية مع الجد في العلم والتحصيل. . . 
هل تعمل أنت شخصيا على قيام فلسفة عربية معاصرة؟ 

#ا ع.ب: ليس للفلسفة وطن ولا جنسية تنتسب إليها لأن الفلسفة 
بحث في الحقيقة والوجود والحياة ابتغاء تكوين نظرة عقلية في ا حياة وفي الوجود 
وفي الكون وفي مكان الانسان في الكون, أيا كان هذا الانسان وإلى أي جنس 
انتسب وبأي لغة تكلم . ولهذا فإن من الجهل الفاضح أن نتكلم عن الفلسفة 
منسوبة إلى قوم » اللهم إلا من باب العلامات الموجزة الرمزية عندما نقول مثلا 
فلسفة يونانية . فإن ن أرسطو أو افلاطوة ل يضبعا فلسفييهيا عل 1 ي أساس قومي 
أو لغوي بل أرادا البحث في حقيقة الوجود والكون والانسان بوجه عام . 
ورتب عن هذا أنه لآ معى للخدث عن فلسفة غريية ». بل يب التسيدية 
عن فلسفة فقط. ون عا لا ين عر ينان بالفايكة وريه أن يه 
مذهبا أو أن يسهم فيها بإسهام أصيل يجب أن يتصور الفلسفة بهذا المعنى 
المطلق الكلي غير المتتسب إلى جنس أو لغة أو قومية . وهكذا اعتير ما قمت به 
من إسهام في الفلسفة الوجودية إسهاما في الفلسفة على وجه الاطلاق أي 
الفلسفة «وبس». 
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ولد !. م. شيبرون سنة 1911 برازيناري في رومانياء وهو ابن لراهب 
أورئذوكسي . من 1920 إلى 1928 كان تلميذا في ثانوية سيبيو, ثم طالبا في 
كلية الفلسفة ببوخاريست من 1929 إلى 1932 . حصل على ديبلوم جامعي 
حول برجسون وألف خسة كتب باللغة الرومانية . وبعد حصوله على منحة 
من المعهد الفرنسى ببوخاريست. أتى إلى باريس سئة 1937 حيث لازال 
يعيش إلى الآن. من دون أن يارس مهنة محددة اللهم إلا الكتابة التي ينفي 
عنها صفة المهنية . 

يعيش هذا المفكر الاصيل حياة زهد وخلوة في قلب باريس وف حيها 
اللاتينئى الصاخب بالذات . إنه منذ إقامته في هذه المدينة حيث عرف قساوة 
الفقر والغربة كان دائما يبرب من أضواء وسائل الاعلام بكل أصنافها ومن 
كل ما من شأنه أن يشوش على عزلته ومجالساته اليومية المنجددة لمفكرين 
مبدعين محبّبين لديه. أمثال ايكهارت ونيتشه ودوستويفسكي وهولدرلين 
وريلكه وغيرهم تمن عاشوا ني زمن الفكر يواجهون القضايا القتصوى 
ويجربون المطلق والممكن . 
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يرفض شييرون أن يصنف نفسه في أي مدرسة أو حومة فلسفية بعينهاء 
لاسيا وأنه يعادي الفلسفات النسقية ويتحفظ من الانتماء والالتزام . ولكن إذا 
كان لابد من أن نبحث له عن موطن إقامة وتحرك. قلنا بأن هذا الموطن يشبه 
من وجوه الموطن الوجودي من حيث المقولاات والمناخ العام . غير أن مفكرناء 
حتى بين الوجوديين. نراه يختص بهوية متميزة لا تخلو من مفارقات. فهو من 
جهة وجودي متصوف قريب إلى كيركجور؛ولكن من غير عقيدة دينية أو إيمان 
بالله. كما أنه من جهة أخرى يكتب ليس لبناء مذهب أو تعزيز آخر أو محبة في 
الكتابة نفسهال. بل فقط قصد الشفاء من مرضص الحياة كقدر وعصاب 
انحصاري . 5 

تصوف بدون الاه وكتابة للاستشفاء : مبذه الكلمات يمكن وصف 
وجودية شييرون التي تريد بجرأة واقتضاب أن تقول شيئا ما عن الانسان في 
الزمان وخارج مقولتي التفاؤل والتشاؤم. أي داخل حدود الوجود القصوى 
وبمعية توتراته وتناقضاته . ولعل ما يبقي لشييرون نوعا من التعلق بالاشياء 
ويحول دون إتمام اليأس والانفصال هو. كا عبر عنه في كتابه الأخير اعترافات 
ولعنات : «هذا الظمأ الموروث عن أجداد دفعوا بفضوفم في أن يوجدوا إلى 
حد العار». 

أما زبدة هذه الوجودية فقد اختار لها صاحبها أسلوبا جديرا بهمومها 
ودلياليها البيضاء». إنه أسلوب المقطع أو الشذرة والنص الطليق. وهو 
أسلوب معفى من كل ضرائب الطبخ والتحليل ولا يلزم أحدا بهزاته وعواقبه 
إلا من باب التواطؤ الوجداني والتطوع الارادي. وحين يتيسر تحقيق. هذين 
الشرطين نكون قد دخلنا عالما فكريا لا أثر فيه لثقالة المعجم الفلسفي ولا 
للغنائية الشعرية أو التثر المفخم المتأنق. بل كل النصوص فيه محكومة فقط 
بتدفقات مقطعية لا تروم إلا الكلمة المواتية اللازمة والبلاغة المقتصدة 
المصادمة ,. . . 

لعلنا نفعل خيرا إن نحن قدمنا بعض الفقرات من كتابة شييرون منقولة 
إلى العر بية حتى نتلمس إلى حد ما الارضية الفكرية الابداعية التى ينزع إليها 


ويتحرك فيها ' 
تفسير التردي 


كل منا ازداد بقدر من النقاوة المقدر لها أن تفسدها المتاجرة مع الناس» 
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التي هي خطيئة في حق الغربة. فكل منا يفعل المستحيل حتى لا يرتد إلى 
نفسه. والآخر ليس قدرا بل اغراء نحو التردي . . . عاجزين عن الاحتفاظ 
بأيدينا نقية وقلوبنا خالصة, فإننا نتدنس بالعرق الغيري ونتمرغ في وحل 
الاجماع . متعطشين للتقزز. متحمسين للنتانة. وحين نحلم ببحار متحولة إلى 
ماء مبارك. يكون أوان ارتمائنا فيها قد فات فيحول فسادنا العميق جدا دون 
غرقنا فيها: العالم قد غزا عزلتنا؛ وآثار الآخرين علينا صارت لا تقبل المحو. 
في سلم المخلوقات. وحده الانسان يلهم النفور المتواصل. النفور 

الذي توحي به الدابة نفور عابر» إذ أنه لا ينضج أبدا في الفكر, في حين أن 
أمغالنا يسكنون أفكارنا ويتسربون في الية انفصالنا عن العالم لتثبيتنا في نظام 
الرفض واللاانخراط. نظامنا. وبعد كل محاورة تدل رقتها لوحدها على مستوى 
حضارة» لماذا يستحيل التؤسف على الصحراء وان نغبط النباتات أو منولوجات 
عالم الحيوان اللامتناهية . 

إذا كنا بكل كلمة نحقق نصرا على العدم. فلكي نحسن تلقي 
سلطانه, اننا نموت بمقدار الكلمات التي نرمي ها من حولنا. . . 006 
بتكلسون لببيت هم أمرارء والحال أننا كلنا متكلمون. إننا نخون أنفسنا 
ونستعرض قلوبناء كل واحد منا جلاد اللامنطوق» يستميت في هدم الالغاز 
بدءا بألغازه هو. وإذا ما التقينا بالآخرين. فلكي نحط من قدرنا في سباق نحو 
الفراغ. أي إما بتبادل الافكار وبالاعترافات أو بالمؤامرات . إن الفضول ل يثر 
د الاول فحسب وإنما أيضا كبوات كل الايام العديدة. فليست الحياة 
سوق هذا التلهف للسقوط ا 0 الروح اليبكر بالمحاورة التي هي 
النفي السرمدي واليومي للجنة. وقد لا يكون على الانسان ا ينص إلا 
لنفسه في شطح لا منقطع وللكلمة اللامبلغة وأن لا يصنع إلا كلمات لصمته 
الذاتي وموافقات تلم بها حسراته وحدهاء الا أن الانسان هو ذلك الثرثار 
الكوني الذي يتكلم باسم الاخرين. فأناه يحب الجمع والذي يتكلم باسم 
الاخرين هو دائ)| دجال», فالسياسيون والاصلاحيون وكل الذين يتحيزون 
لذريعة جماعية غشاشون كذب الفنان وحده ليس كلياء » با انه لا يبتدع الا 
لنفسه. وخارج الركون الى اللاتواصل والتأرجح وسط انفعالاتنا الصماء. 
ليست الحياة إلا رجة في مدى لا عناوين فيه» وليس الكون الا هندسة مصابة 


بالصرع . . غتصر التضخ 


ل 
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دوار التاريخ : 


3 
الأحداث ان هي إلا سرطان الزمان. 
-2- 
من ايات التطور أن بروميثيوس في أيامنا لن يكون سوى نائب في 
المعارضة . 
3 


إن ساعة الجريمة لا تدق في نفس الوقت لكل الشعوب . هكذا يكون 
دوام التاريخ . 
4 
أحب هذه الشعوب من المنجمين. من كلدانيين واشوريين وما قبل 
كولامبيين» وكلهم اصابهم الافلاس في التاريخ بحكم ميلهم إلى السماء . 


انتظروا مرور بعض الأجيال الأخرى. لتروا أن الضحك. المقصور على 
بعض المريدين » سيصبح كالشطح من قبيل المستحيل . 


-6- 
تنطفىء أمة حين تعجز عن التأثر بأجواق البواقين: الانحطاط هوموت 
الغيطة . 


قبسة الراراة 
أن يغير كاتب لغته معناه. أن يكتب رسالة حب مستعينا بالقاموس . 
*« إن د 
لا يلزم أبدا أن نطلب من اللغة بذل مجهود يخل بطاقاتها الطبيعية ولا أن 
نرغمها في كل حال على إعطاء أقصى ما عندها. علينا أن نتجنب المزايدة 
بالكلمات» محافة أن تصير عاجزة عن جر ثقل المعنى وهي في حالة إنهاك . 
*« *« د 
داحل لغة مستعارة تكون واعين بالكليات» إنها لا توجد فينا بل 
خارجنا. وهذا الفارق بيننا وبين وسيلة تعبيرنا يفسر لماذا يصعب أو يستحيل 
أن يكون المرء شاعرا في لغة غير لغته. فكيف يمكن استخلاص مادة كلمات 
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ليست متجذرة فينا؟ إن الوافد الجديد يحيا على سطح الكلمة؛ فلا يقدر داخل 
لغة تعلمها متأخرا أن يترجم هذا الاحتضار الجوفي الذي ينحدر منه الشعر. 
اعترافات ولعنات 


الأعهال 
دار جاليار 
مختصر التفسخ 1949 26602000511100 عل 5اعة مم 
أقيسة المرارة 06 نالطع لظ ١‏ عل 5دعلر5أوه1الا5 
إغراء الوجود (1956) ؟عأولكاه ل لمأأقاوة 1 ها 
التار بخ والطوبى (1960) عأمو ألا نه عرأاوكوانا 
السقوط فق الزمان (1964) 185005 16 305 عأنالك 13 
الشيطان الر جيم (1969) عو ناأ60 0 5أه انالوم عا 
حول عائق أن نولد (1973) 56 ه856 ل امعألةغ رمعم أ اعم 
عق (1979) أتمعمموة افتروعع 
ارين في الاعجاب (1986) لوأخه؟ كله ل دعم ورمع 
اعترافات ولعنات 7 3081580065 اع لاناء بم 
دار فاتامورجانا 
فى الفكر الر جعي )1977١‏ ع؟أوكوملعة6؟ عؤفكمعم 15 ؟أناذ أوؤذدع 
دار افير نَ 
فالرى أمام أصنامه (1970) 100165 5ع5 8 عع12 بمغاج لا 
دمو وقديسون (1987) كأقلأة5 دعل أع 5م1320 065 
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الحوار 


0 نريد ان نشير في كتاباتك الى المقاطع الأكثر قوة وجذباء 
فنأخد في الاشارة اليها كلها. قد نقول عنك ما تقوله عن بوذا 
وشوينهاور بأننا لا نقرأك دمن دون أن نمضغ الوردي». . 

ا |.م. شيرون : انك تجا ب در اي 
اللذين تذكرهما يذهبان بالتجربة الانسانية الى أبعادها القصوى؛ وهنا يحدث 
رد فعل. أي نوع من الدفاع عن الذات. فبدل مضغ السواد أو الاهيار (إذ 
الرؤيا البوذية» ى! الشأن عند شوبنهاور. موهنة» كا يعتقد). بدل الغور في 
الياس. نعرف نوعا من النشوة المتولدة عن التأملات الضارمة حول الحياة وكل 
شيء. ما نسميه تشاؤما إن هو الا طريقة تغين على الحياة. . . قرأت كثيرا في 
الأدب المتشائم وأؤكد لك أنه ساعدني على أن أحيا بدل أن أنهار. و بالمكس : 
إنها الكتب المتفائلة حتى الغباء هي التي تبعث على الحزن والوهن. ولربما في 
هذا الجواب تكمن عناصر ما تسميه بالقوة والجذب في كتاباتي . 

0 ألا تجد لذة في سعيك إلى إقامة جينيالوجيا التدهور 


والتفسخ؟ 
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8 ش: : لذة؟ لا بل جرد نشوة . الا أن سؤالك جد دقيق» 00 
فضح تصحبه نشوة» وكل نفي لهو مغامرة. الذين يعيبون علي كوني مبطلا 
أدعوهم الى أن يحاولوا فقط. هم أيضاء أن ينفواء ليدركوا أن الامر ليس هينا 
ولا من البساطة ى) يتصورون. في كل ممارسة فكرية أو عملية حادة تحصل 
بالطبع نشوة ما » فلو كان النفي قبيحا ومنفرًا لأعرض عنه الناس وتجنبوه . 

لا نصوصك تطفح بالتشاؤم أو قل بسوء استقبال للحياة. ذا 
الداعي الى تبرير مناخها الاهياري الذي يقوم في تلك النصوص كقيمة 

أو كقاعدة تتأكد بضدها نفسه؟ 


#ا ش: كل منا مقدر لرؤيا في الوجود. لكن يلزم أن نضيف أن في كل 
أمر درجات حرارة وكثافة. وما هو أسامي هو التوتر والديمومة . منذ شبابي» 
لاأرى الاشياء الا ى) أصفها في كتاباتي » ولوآن هذه الكتابات لا تعبر عن كل 
شيء بحكم أن لا أكتب الا حينما أكون حقا تحت تأئير ضغط داخلي . وهذا ما 
يفسر طابعها الرتيب الاحادي الوتر. فتلك الكتابات ليست عندي سوى 
خاولات للتحرر نما عنقي ويتقل كاه اني لا أكتب للتعبير عن فكرة أو 
تحديد موقف» فهذا اخر «مومي » وإنها فقط من أجل استشفائي ٠‏ ويتوجب 
علي الاعتراف بأن كتبي قد أعانتني كثيرا على الحياة» بها أنها كانت مستودع ما 
سعيت إلى التخلص منه. وعلى العموم. هذا السعي الى الشفاء قد حالفني 
فيه إلى حد ما نوع من التوفيق بحجة أني لم أقدم على إلغاء نفسي بنفسي . وما 
اغائ قا هو كوي ل اسثر أحوال و احاول #بميلها, ٠‏ الخ . لهذا » نظريتي في 
الكتابة ليست أدبية» بل استشفائية. . . الكتابة من أجل الكتابة» لا معنى 
لها عندي يجب أن نكتب لكي تبحث الذات في تقديم الدعم لنفسهاء مادام 
الحقة. أما الانسان المكتمل الا تزان فيا حاجته الى الكتابة» وماذا يمكنه أن 
يقول؟ 

يلزم الاعتراف بأن هذه النظرية ذاتية جدا .فلو قذريل أن أكتب 
مستقبلا كتابا آخر لسميته : «هذا الأنا الملعون». وأساساء كل ما كتبته يدور 
حول هذا الموضوع . . . غير أنه لا يحسن الاعتقاد بأن كل ما أكتبه هو ذا 
فحسب. إن الأحاسيس والضوائق التي أصفها لمن شأنها أن تعاش من طرف 
كل الناسء وبالتالي أن تتجاوز الدائرة الفردية الخالصة. أعتقد أننا لا نكون 
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شموليين الا بالذهاب الى عمق الأنا. فبقدر ما نتكب على الذات» بقدر ما 
نعمق ونتجاوز ذواتنا. قد تضحو الصرخة الاكثر فردية هي الصرخة الاكثر 
شمولية . بالتالي» لايلزم إرجاع الأحوال التي أكتب عنها إلى مادة ذاتية صرفة 
عديمة الدلالة والموضوعية . إننا نتعلم الشيء ء الكثير من أدب الاعتراف. وربا 
أكثر ما نتعلمه من وصف نكرة لاشخصي . ذا حب كل ماعو ماكر وكل 
ما هو شخصي . والان ‏ وليس بسبب تقدمي في السن ‏ أقرأ بالخصوص السير 
الذاتية» والبيوغرافيات أيضاء من أجل الاشهادات. وما يهمني فيها هو 
الانسان مع نفسه والمأساة الباطنية . . 


0 لو كان لك الاختيار بين هيجل وكيركحورء. لوقفت إلى 
جانب هذا الأخير... 


ها شس: صحيح ولا شك. عندي أن هيجل فيلسوف ذ ضخم.ء ولكن 
هذه قضية أخرى و ا ع وا 
ولشد ما تغريني هذه العبارة , لاسيهما وأني اعتبر نفسبى تلميذا بعيدا ليوسف . . 


0 لا يصح اذن دفع هيحل الى الوجودية. اعتادا على فصل 

«الوعي الشفي؛ في ظاهرية الروح. 

#ا ش: من الممككن دفع هيجل الى جانب الوجودية» با أنه عالج 
قضايا كثيرة جداء ونستطيع أن نجد عنده ما نريد. إلا أن نهجه الفكري الذي 
يلزم اعتباره. يجعل منه فيلسوفا ذا اتجاه مثاللي مطلق. ما أبعده عن مفكرين 
كباسكال ونيتشه . 


0 إذن يكاد هيججل يفقد كل فائدة في طريقك الفكري؟ 


# ش: ما عدا أيام كنت طالبا في بوخاريست». حيث قمت بعمل 
المرويعة حول الظلرية الغالية عند عيجل: اتذافيت كرايات اداه جنر 
دفعتني الى الاهتام بالانساق الميتافيزيقية الكبرى. لكن مجرد ما انتهيت من 
تلك الدرا اسات شعرت بعدم جذواها بالنسبة إل أنا. وأستثني طبعا المجال 
الذهني الخالص ‏ فباسكال ويوسف أفاداني أكثر بكثير من الميتافيزيقيا الالمانية 
كلها. أما الرومانسية الالمانية على العكس فقد علمتنى الشثىء الكثير. واذن 
ا 0 ١‏ 
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لا التشلؤم المتسيد يظهر عندك من فرط الذكاء والوعي . ذعندما 
ينعدم فيه هذا الشرط مع اخرين. ألا يصير مجرد مزايدة. بل احتيال؟ 
#ها ش: إني قلما أستعمل كلمة تشاؤم التي تتحول عند البعض إلى 
مقولة تصنيفية اعتباطية . ما هناك هو فكر يندفع من دون أن يبتم بالنتائج 
العملية. بعد هذا يقال لك بأن ما كتبته يدفع الناس إلى اليأس أو إلى 
الاتتحار. لكن حينا أكتب. لا أفكر في العواقب والمضاعفات. ورغم أن 
طريقتي في النظر الى الاشياء قد تؤلى إلا أنني أؤكد لك أن كثيرا ممن قرأوا لي 
استمدوا من كتاباتي قوة ما وحتى شيئا من الشجاعة . لقد اتهمت بأني أناصر 
الانتحار. وموقفي هو فقط أننا لا نستطيع أن نعيش إلا بفكرة الانتحار. لأن 
الحياة إذا ما حللناها عن كثب تتفسخ وتتناثر ولا تعقل . غير أن فكرة إمكانية 
التخلص منها وتطليقها متى شئنا لمي فكرة منقذة . بالتاللي» فكرة الانتحار 
بدل أن توهنكم وتتلفكم . فانها تنقذكم . ومن دون تلك الفكرة لكنت دوما 
مقبلا على قتل نفسي . خلافا لما يعتقد. تتسم فكرة الانتحار بطاقة محفزة تعطي 
للمرء حق تقرير المصير أمام تداعي الواقع وخداعاته . 
عيب المسيحية كان هو الطعن في تلك الفكرة. وهذا ما فعلته كل 
الديانات, با فيها البوذية. أما أنا فإني أؤيد نوعا من بيداغوجيا الانتحار, 
يمكن التحدث عنها في المدارس من أجل قصد ردعي . ولكن ليس أبدا 
بعبارات الجرم والتذنيب . 


0 خارج أو فوق ثنائية التفاؤل والتشلؤم يظهر أنك في 
نصوصك تكلف نفسك بمهمة «الترقيع فا يستحيل علاجه». ولكن 
على حساب أي اقصاءات وأي إلغاءات؟ وبعبارة أخرى ماذا تفعل 
بأفراح الوجود. كبيرة كانت أم صغيرة؟ 


#ا ش: مشكل الإعراض أو التخلي له طابع جد معقد. لكن ما 
يمكن أن أقوله هو أننى تباهيت طويلا بكوني بوذيا. إلا أني أدركت بعد فترة ما 
وجه الزيف في ادعائى. بما اني كنت» كباقى جمهرة الناس. عاجزا عن 
الإعراض والعدول. وبالتاليي عن أن أكون بوذيا. فالحضارة الغربية التي أنتمي 
اليها جزئيا تبطل كل قدرة على الزهد في الاشياء » وذلك بسبب تفشي وسواس 
الأنا الذي تبحث البوذية بالضبط عن تجاوزه. أو قل تحطيمه . في فرنسا واألمانيا 
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صارت البودية موضة بحيث يدعي الناس انتهاء هم اليها من غير أن يغير ذلك 
من نمط حياتهم ويجراها. بيد أن البوذية ليست شيئا إن كانت لا تعاش. 
فيمكن إعمال الغش والتحايل مع المسيحية. ولكن ليس مع الفلسفة والتجربة 
البوذيتين. . . للإجابة اذن عن سؤالك أقول لا أستطيع 8 أتحلى أو أن أمارس 
الزهد حقا. 
بالنسبة يلك الذي طعن في كتابك أقيسة المرارة» هل أنت 
شيطان رجيم ؟ 


#ا ش: : لنقل بأن في الجيل الذي عاش عبادة سارتر لم يكن لي أي وجود 
فعلي. ففي الأوساط الثقافية التي كانت متأثرة نظرلة الالتزام ولا تؤمن إلا 
بالتاريخ والدياليكتيك, »لم يكن لي وزن يذكر. . 


ل وصع ذلك فإن ذلك الجيل قد عرف «الشعور الثراجيدي 
بالحياق . أو الحرب والستالينية. 


© ش: نعم ولكن كل ذلك لم يمنعهم من الاعتقاد في التاريخ ولا 


من الاستمرار في القول بغائيته ومعناه. . . بالتالي» كل ما كنت أكتبه في تلك 
الحقبة كان يبدو محرد توهمات عاطلة. ان لم أقل عبثية . 
لم تأخذ كتاباتي في الظهور الا حين| دخلنا في زمن خيبة تاريخية كبرى» 
تتعدى نطاق المسألة السياسية الصرفة, المتعلقة بالماركسية. زمن بدأنا نسيء 
فيه الثقة بالتاريخ نفسه. أي بهذا المأزق اللامتناهي . فكون التاريخ له يجرى 
ل يدل عل أن له معنى أوعبا ا الأركسية وله الم رغم 
الحساب). ا الى أن ا وأن المسيح رمقل اعابور 
عن تغيير مجرى التاريخ والقضاء على الشر في الدنيا. ويظهر أن الأشياء كا 
هي وكا نعيشها تعطي الحق لتلك الرؤيا التراجيدية . . 


0 بخصوص حياتك الثقافية نقرأ مثلا في تقديم كتابك مختصر 
التفسخ : أنك كنت في البداية برجسونيا. فهل قمت بتحولك الى نيتشه 
بفضل برجسون أم ضده. 
لا ش: لاهذا الاحتمال ولا ذاك . برجسون الذي أعددت حوله رسالة 
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نبتشة . 


6 للا ا سيا 
0 8 بالف سين وكذلك 0 العدواني ونرة 0 التراجيدية . 
الا أنني أعرض عن كبريائه المفرط الأخرق الذي يطبع انفجاراته الهاذية 
التبشيرية . 
هناك ناقد قال إن مهمة نيتشه كمنت في تجاوز شوبنهاور وأني لا 
أبحث, أناء إلا عن العودة إلى هذا الأخير. وهذا صحيح بمعنى ماء غير أن 
المؤلف الذي أثر في أكثر من سواه هو ديستويفسكي . 
وكذلك الأدب الصوفى. فعند قراءة نصوصك. تتبين أننا 
بمحضر صو في ملحد 2066 . 
© ش: حقاء إنى صوفي فاشل (86))! 
0 قلت: ملحد. 


8# ش. إن شئتء فأنا كلاهما معا. حين كان عمري ستة وعشرين 
عاماء كتبت مؤّلفا بالرومانية حول التصوف والقداسة. وهو خليط غريب 
مضل ونتاج تجربة صوفية فاشلة كان علي بعدها إما أن أذهب الى دير أو أن 
أكون ما أنا عليه الان. . . وفي ذلك العهد كنت جد متأثر بالتصوف الألماني. 
وأيضا بالشعراء الالمان» وخصوصا بريلك صاحب كتاب اعترافات أثر في 
كثيراء وهو دفاتر مالت لوريدس بريج. ويبدأ هكذال متحدثا عن باريس : 
«هاهنا اذن يأتي الناس ليعيشوا؟ قد أميل بالأحرى الى القول بأننا نموت هنا . » 
وبعد مجيئى الى باريس سنة 1937. نشرت مقالا عن المؤلف المذكور في 
جريدة رومانية حيث قاسمت ريلك نظرته المأتمية اليائسة عن باريس . وبالطبع 
فقد أثار مقالي غضب كثير من الناس . 


أرجع الى سؤالك لأكرر نفس الاعتراض الذي عيرت عنه لناقد 
سويسري كتب ذات يوم أن مؤلفاتي كلها تصوف. وأؤكد أني عن عجز لست 
من المتصوفين رغم كوني أقرأ لهم وأتعاطف معهم . 
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1 مسرح صديقك ومواطنك إينسكو يقدم الانسان نحت علامة 
العبث والقزمية. ويظهر أنه يكذب نظرية الانسان التفوق لنبتشه 
ويسخر منها. فهل تشاطره نفس الفكرة؟ 
لا ش: : بالتأكيد نعم ! يربطني بإينسكو شبه كبير. وهو رغم كونه يائسا 

وتعساء إنسان ذو هزل كثير. ما يقوله عن خرافة الانسان المتفوق يبدو لي 
واب ذلك لأن الانسان ظاهرة فاشلة لا يمكن لمغامرته أن تنتهي بخير. وقد 
أميل إلى الاعتقاد أن الانسانية ستنتهي إلى ما دون الانسان. وهذه النباية أو 
هذا المستقبل البعيد. كم هو حزين وبئيس بالفعل! . لقد أخطأ نيتشيه حين 
لم يدرك أن الانسان فات أن أعطى أحسن ما عنده. طبعاء سيسترسل هذا 
الانسان في وضع اختراعات عجيبة» لكن على الصعيد الفكري أو الروحي 
لن يقوم في أحسن الأحوال إلا بتكرار ما أنتجه. أبدا لن يقدم العالم صوفيين 

من الصنف الذي وجد من قبل. والشعر وأيضا الموسيقى. كل هذا يقوم 
3 طبعا لازالت هناك أشيأء كثيرة ستحدث» ولكن ليس ببذا ولا هكذا 
يتوصل الانسان إلى التفوق والتعالي. لقد بدأ الناس يشعرون بأن المغامرة 
الانسانية لا يمكن أن تؤول إلا إلى الانميار. ولربما من هنا تأتي أهميتها. 
والمستقبل لم يعد سوى كلمة عقيمة لا تثير اندفاعا ولا تحمسا. 

1 حسب معابنتك للمستقبل . الماركسية. بالتجرد عن ناذجها 
وتحقيقاتها الحسية. قد لا تكون في آخر المطاف إلا طوبى أو نيلا من 
سيادة الوعي الناضجح؟ 

#ا ش: كانت الماركسية ولازالت طوبى . إلا أنها أكثر من ذلك. من 
العالم المسيحي إلا لأن المسيحية كانت في حالة تصدع وأفول. . 

ل يظهر إذن أنك تجعل منها مجرد رؤيا للعام أو ديانة. 

#ا ش: قد تكون أكثر من ذلك. غير أني أريد التأكيد على العنصر 
الذي يفسر حقا نجاحها الساحق وديمومتها. وكذلك كونها ما انفكت تلعب 
دورا أساسيا في مصير العالم. رغم اخفاقاتها هنا وهناك. وقد أزعم اننا كلناء 
عن وعي أو لا وعي . ماركسيون . فالعمال والبورجوازيون, كا ألاحظ كثيراء 
يستعملون في غالب الأحيان المقولات ذات الصنف الماركسى . . . استنزاف 
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الماركسية مسجل في أفقها البعيد. غير انه لن يحدث الا بعد أن تجوب أطراف 
6 لكن أبن ترصد بذور اضمحلال الماركسية الضروري وإن 

بعد أجله؟ 

8# ش: مصيبة الماركسية أنها تعد بأكثر مما يمكن أن تعطيه. لهذا 
كثيرون هم الماركسيون الذين تخيب امالهم. والخيبة» من جهة أخرى. هي 
الريجة الحامة [للمعرقة ا عن . وكل انسان واع 

ينتمي الى نظام أو دين ما يعرف الخيبة في يوم أو آخر. . 


0 الأسلوب المقطعي الذي تتبناه ويظهر أنك تبواه. هل هو 
اختيارك الخر في الكتابة. أم هو طريقة للافلات من الاكراهات التي 
يفرضها كل فكر فلسفي نسقي صارم؟ 

#ا ش: القضية بالنسبة لي بسيطة . بعد كتابي مختصر التفسخ. لم يعد 
اختيار الكتابة الشذرية يعبر الا عن نفور من التحليل والبرهنة. الخ . انه عبارة 
عن تنازل ليس أكثر ولا أقل . وني الاخير استقر ذوقي في هذا الشكل التعبيري 
الذي يتيح للمرء أن يترجم عن حالات مؤقتة ولحظات انفعالية. واجمالا عن 
حقائق مؤرخة. جزئية ومتحيزة . 

لإجادة الرد على سؤالك أقول بأن الشذرة عندي ليست هي كذلك. أو 
إن شئت فهي لا تولد أبدا من تلقاء ذاتها . إنها في غالب الأحيان خاتمة تحليل 
أو فكرة مكتوبة توفر على القارىء عناء خخطى الفكر» فلا تعبر الا عن وداع يبثه 
الفكر. لذا لن تجد أي فيلسوف جدي كأرسطو أو هيجل يكتب شذرات . أما 

0 لكن وراءك حول هذه اللادة تقليد كامل. من مارك 
أوريليوس الى بلانشو مرورا بباسكال وجراسيان وشتفور وفاليري 
وغيرهم . 

ك شس: في ما يخصبي . » حبي للتعبير المرح الخفيف الظل وللاقتضايية 
والاختصار هو الذي يحدوني الى تبي التقليد الذي تتحدث عنه. وهذا 
الصنف. عموماء مشكوك فيه تارة ودال طوراء نا أنه يعبر عن الانسان في 
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لااستمراريته وهشاشته. ثم ما الفائدة من بناء أنسقة لا يفوتها أن تتهاوى 
وتضمحل؟ 

أما عن التقليد الذي تذكره. فارك أوريليوس وباسكال هما حقا مثلاه 
الأكثر جدارة, لأن في كتاباتهها طابعا شخصيا حادا ووحدة مقام . وهذا ليس 
حاصلا عند فاليري الذي خلف رغم ذلك شذرات جميلة جدا. أما جارسيان 
فانه يبتم كثيرا بالتدليلات. وعلى أي حال فالكتابة الشذرية لا يسعها إلا أن 
تستمد قوتها من رؤيا خاصة جدا للحياة. . . 


0 با أن الكتابة عندك تقوم على قوة اللحظة والانفعال. فإنها 
تخاطر بنفسها في التناقض والتكرار. وإن شئت. يمكننى أن أستشهد 

فى نصوصك بأفكار متناقضة أو مكررة. 

#ا ش: أفضل ألا تفعل ذلك. ما دام أني أوافقك تماما. .التناقض 
ملازم للحياة نفسهاء وبالتالي لا أعيره أي انتباه في كتاباتي . أما التكرار» فانه 
تأكيد وتعبير عن حالة ثابتة أو وسواس . انيٍ من هؤلاء الناس الذين يتلقون 
الحياة كوسواس . 

ا ش: نعم ولكن هناك درجات . فمن الناس من يبدلون وساوسهم 
كما يبدلون قمصانهم . أما أنا فلا يستحوذ علي الا وسواس واحد لا شريك له . 

0 أفهم من هنالماذا كتبت في مؤلفك إغراء الوجود نصاً كاملا 
ضد الرواية. فلا شك عندي أنك لن تكتب أبد شيئا اسمه قصة أو 

رولية... 
العجز عن كتابة رواية» أي أن أتصور عقدا وأخلق شخصيات,» وأن أصف 
وأكئف. الخ. . . 


0 هل أنت مسرور من كونك أصبحت تستهوي قراء لازال 
عددهم يتكائر؟ 


© ش: لاء أوقل أني أوثر أن أكون مجهولا بدل أن أَعْرَفَ كثيرا. طبعا 


1١06 


1ط 0)) :11س 1 


حينم أنشر كتاباتي» فإن أعرض نفسي على العموم . غير أنني أعمل ما في 
وسعي لكي لا أسقط في حبال شهرة صاخبة » وذلك بتجنب الصحافة ووسائل 
الاعلام . لهذا بعد مختصر التفسخ الذي تكلم الناس عنه قليلا في البداية» 
قبلت طيلة ثلاثين سنة أن أكون تقريبا غير موجود . وني رأبي أن الشهرة ليست 
شيدًا مرغوبا في حد ذاته. وتتحول الى كارثة إن بحث المرء عنها وهو في طور 
الشباب . ذلك أن قدرا من العزلة ضروري للكاتب المفكر. أضف الى هذا 
أننا لما نهارس الكتابة مبرمين معها نوعا من التعاقد, فإننا نكتب أولا لأنفسنا . 


با أنك لم تعط الا لباب فكرك في شكل مقاطع وتفاريق» او 
بعبارة مدرسية. خائات.» ذانٍ أتصور أن كل ما كتبته سيبقى . 


لا ش: إن من هؤلاء الذين يرون أنه يلزم الاقلال في الكتابة . ورغم 
أني لم أكتب إلا كتبا قليلة فلن يبقى منها في الأخير إلا بعض الفقرات. وإني 
لآميل إلى مصادقة ياباني مجنون كان ييعث لي ببرقيات» وأتى لزياري من أجل 
أن يقول بلهجة أخافتني: «أيها السيد. إنك خداع منافق! » فأجبته: «من 
الممكن ذلك؛, ولكن كيف؟» فرد على : «إنك بعد أن كتبت «إننا كلنا في قعر 
جحيم كل لحظة فيه معجزة». وجب عليك أن تحجم عن الكتابة وتترك القلم 
جانبا». أفلا تعترف معي أن اعتراض هذا الأحمق مشروع . 
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مجمدعربيزا حبالى 


الفلسفة دان الشَخَصائْمَ والغريق 


1ط 0)) :11161 1 





كما أن الوجودية خرجت من الفيجلية كرد فعل على نسقية هذه الاخيرة وعلى 
طابعها الكلياني. فكذلك الشخصانية في فرنسا التي وضعت لبناتها الاولى على يد 
شارل رونوفيي 5660/16 .08 (المتوني في 1903). وقد وصفت شخصانية هذا 
المفكر من طرف الشخصانيين انفسهم محمد عزيز الحبابي , بأنها انتقادية جديدة 
وفردانية. ما يوحي بأما تقوم أساسا احا ل اللأرلية والمذهبية . والمستخلص من هذا هو 
الاثبات المتعلق بالمرجع الكانطي لشخصانية رونوفيي. فرغم أن هذا الاخير ينفي 
نظرية الشيء ل انه علد كائطل إلا أنه يسند مذهبه ويقيمه على اساس نقد العقل 
العمل . وّعل مفتاح هذا المذهب يوجد في مبدأ الامر القطعي الثاني : «اعمل على نحو 
تعامل به الانسانية في شخصك وفي شخص الآخرين كغاية وليس أبدا كوسيلة». 

فهل الشخصانية من حيث الاصل والوظيفة أخلاق أو إتيكا؟ تتأكد مشر وعية 
هذا السؤال عندما ننظر إلى الشخصانية غداة الحرب الكونية الثانية وطيلة الخمسينات 
والستينات» أي في كتابات إيهانويل مونبي 180519 . وجان لاكر وى »أ18060.ل . 
ويكتب د. الحبابي عن شخصانية هذين المفكرين الفرنسيين: «هذه الشخصانية 
ليست نظاما فلسفيا. بل جموعة التزامات ومواقف تجاه العالم الحديث «(من الكائن 
إلى الشخص. ص 97). وتؤكد تقيييات أخرى في هذا الكتاب على الطابع الديني 
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والاخلاقي المناضل لتلك الشخصانية التى ذهبت إلى حد تبني الاطروحة الحادية 
العشرة من «أطروحات حول فويرباخ» لكارل ماركس . 


بناء على هذه الاثباتات, قد لا نتحرج في اعتبار شخصانية ال حبابي أخلاقا. أو 
إن شئنا فلسفة ذات قصود أخلاقية محركها التجاوز والتخطي. (من الكائن إلى 
الشخص / من الحريات إلى التحرر من المنغلق إلى المنفتح . . . 

باذا تنفرد هذه الاخلاق الشخصانية عند الحبابي؟ 


1 ابطاها لفردانية ر ونوفبي أو للطابع «المونادلوجي» في فلسفته, وذلك قصد 
التأكيد على التواصل بين الذوات كممارسة لعملية التشخصن أو الانتقال من الكائن 
إلى الشخص. 

2 القول بإمكانية تحديد الشخص. ولكن ضمن صيرورته كتوتر نحو التحرر 
والتعالي وتجسيد القيم. . 


3 إقامة جدلية أسيفلها الفرد ومتوسطها الشخص وأعلاها الانسان. انها جدلية 
تقوم على الزمن الشخصاني الذي ليس زمن الفيزياء ولا رمن «العود الدائم». بل إنه 
حقل التجاوز والتحيين والاستباق. أو بكلمة جامعة الحينونة ...06 5أ90-0:8'! . 


4 اضفاء طابع الواقعية على الشخصانية. بمعنى : 


١‏ إلزامها بالوقوف على عطاءات ونتائج علوم انسانية كعلم النفس وعلم 
الاجتماع, إذ أن أي فلسفة من دون هذه المعرفة تسقط في التقوقع والتجريد. . . 
ب تكليفها بواجب الانكباب على قضايا الانسان المستعصية والالتزام بالبحث 


مسلحا بهذه الشخصانية الواقعية. حاول الحبابي أن يقربها من الاسلام. ليس 
قصد ايجادها فيه أو توسيع نطاقها لاحتوائه. بل من أجل تلمس حقائق هي من صلب 
الاسلام وتمت إلى الشخصانية بصلة . وهذه الحقائق تكشف كلها كيف أن هذا الدين 
سعى إلى تحقيق الشخصية الفردية والشخصية الجماعية معاء وذلك في إطار التوافق 
اللازم والتكامل الخلاق. فالاسلام أو بالاحرى التحول الاسلامي كان بالنسبة 
للانسان الجاهلل ضرورة تفرض نفسها وجوديا وسياسيا للحيلولة دون ابتلاعه وتغييبه 
من طرف إحدى الامبراطوريتين العظميين البيزنطية والفارسية الساسانية. ونا 
استهدف الدين الجديد تبديد هذا الخطر وبالتالي انقاذ هذا الانسان من منفاه القبلي 
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وتقوقعه الانعزالي كان عليه أن يجتاز مرحلتين متكاملتين: الاولى نقدية تظهر ما في 
النظام القبلي من فساد يقوض كيان الفرد وينمي فيه غريزة التعصب والاعتداء» 
والشانية تأسيسية تفتح لذلك الانسان. بعد أن يسلم. ما يسميه الشخصانيون في 
لغتهم دافق التشخصن». أي أفق العمل والاجتهاد وتغيير ما بالنفس وتحقيق 
الشخصية الفردية والشخصية الحضارية التاريخية . قلنا: يكون ذلك بعد أن يسلم 
الانسانء, أي بعد أن يقول الشهادة فيخرج من عام الحضور الحيواني المستمر في 
الطبيعة إلى عالم ادلاء الشهادة والاضطلاع بهاء حيث يتسنى له أخذ بعد تجاه نفسه 
والكون ليتأملهما وليعي ذاته بوصفه شاهدا على وجود الله ويعي وجوده كصنع من الاله 
الخالق . إن الشهادة في الاسلام تعنى إذن جوهريا الانتقال من عالم «الكائن الخام» إلى 
عالم النظام والعقل والشخص الشاهد, فلا غرو أن يقارنها الحبابي بكوجيطو ديكارت 
من حيث القيمة والوعبية والمعنى الانطلوجي . .. وعلاوة على ذلك قام الاسلام 
بموضعة المسلم. أي بجعله شخصا ذا جذور, مسؤولا في علاقات حية وفعلية من 
جهة مع الله ويباشرها في العبادات. ومن جهة أخرى مع المسلمين ويرارسها في 
معاملاته معهم. . . وني ذلك كل نفس طا ما كسبت وعليها ما اكتسبت ومبتغى 
الاسلام الاول هو أن يسعى المسلم إلى حفظ هذا التوازن بين الحسي والروحي أو بين 
دنياه ودينه في إطار مجتمعي قوامه الالتفاف والمحبة والاخاء . . 

هكذاء حتى لو اقصينا الشخصانية من أفق التفكير كتعبير مستحدث أو 
وضعناها بين اقواس. فإن الدين الاسلامي. حسب كتاب الحبابي الشخصانية 
الاسلامية يظل في العمق دينا شخصانياء نظرا وأفقا. . . 


« * 


كتابات الحبابي الغدية., أي طيلة العشر سئوات الاخيرة؛ قد توحى بأن 
شخصانيته الواقعية والاسلامية دخلت في صدام مرير مع الواقع العربي الاسلامي بم 
هو عليه من تفكك وفجاجة وجروحية, وذلك على صعيد المؤسسات كما في المجتمع 
الكلي. وقد يكون من تبعات هذا الواقع اناك الفكر أو النزول به إلى استعمال التقية 
أو الرفض السريء إلا أن الحبابي يأبى على فكره أن يستقيل أو يحال على المعاش . 
وهكذا نراه في هذه المرحلة الاخيرة يجتهد لا في رصد ذلك الواقع وفهمه فحسب وانما 
كذلك في استنطاقه والببحث فيه من زاوية المستقبل واستشراف الآتي . ولكأننا به أصبح 
يوجه للمؤرخين والتراثيين اسئلة قلقة مفادها: يا قوم ما قولكم في حاضرنا وفي ما قد 
نؤول اليه؟ ما قولكم في مستقبل ماضينا وحاضرنا؟ وعلى ضوء منحنى تاريخناء ما هي 
توقعاتكم وتباشيركم وانذاراتكم؟ ويسترسل الفكر الغدوي في صياغة ما يضاهي هذه 
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الاسئلة ويبلورهاء وذلك بوحي من صعوبات العالم الاسلامي والثالث ني أن يكون 
وأن ينزع إلى المناعة والقوة أمام ضغط التحديات الكبرى المحدقة به. 

إن هذا التوجه الغدوي الحديد في كتايات الحبابي لا نحصل منه إلا على ترياق 
تأملي خفيف المفعول, ذلك لأنه. رغم ترهيبه ونواياه الاستغهاضية الطيبة؛ لا يتسع 
لشفاء غليل الاخصائيين الاجتاعيين والاقتصاديين أو علماء المستقبل. كا أنه لا يمكنه 
الباحثين والتقئيين. 
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الحوار 


6 العجيب عندك هو أنك ظللت تارس التفكير الفلسفي رغم كل 
شيء. رغم تهبجحمات حرفي العلوم الآلية عليه ورغم مساومات 
التاريخانين ودعواتهم إلى تطليق الملطلقات وتعمر المفهوم بالتواريخ 
والملحسوسات. . . ما هي إذن دواعي أو حجحج إصرارك على الوفاء 
للعقد الفلسفي؟ 

لماذا؟ لاني ما ماوت بديلا ل 5 نكي لحياتي معنى يشعرني اسار 


عليه ل 0 
ويتكيف مع العالمء وهكذا تظهر حاجته إلى الفلسفة . كما أن الفلسفة تعطي 
للقيم معيارية وتربط بين الافعال وبين المعاني ى) تربط بين الغايات. إنها 


مفتاح الموازين للتقييم والتقويم ‏ رغم معاندة حرفيي العلوم الآلية. ورغم 
مساومات التاريخانيين . 
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نعم» إن دعوات هؤلاء وأولئك إلى تطليق المطلقات ليس بدعا من 
القول. فالانسان يعبش في عالم النسبيات» وهو نفسه نسبي ء لكن ادعاءهم 
بضرورة «تعمير المفهوم بالتواريخ والمحسوسات» ادعاء يتنكر للواقع . فالذين 
يخترعون الآلاتع كمستعمليهاء تعره عن مد رياح الرغبات والميول 
وبتدخل من الارادة والتخيل والتذكر» وليست هذه العمليات «تواريخ » ولا 
أشياء حشوية يعمر بها المغهوم ‏ إنها عمليات تتصل بالوجدان. كيفيات تتحرك 
وقتزج فتصبح مفاهيم ثم تتكمم وتتحول ألات وأدوات. إنها تطلعات إلى 
تجاور المعطيات ونزوع إلى انتصار المشيئة والارادة وتوثر دائم إلى نحقيق أنسنة 
ما هو في الطبيعة مشياً بالطبيعة. أليست تلك مظاهر وتأشيرات لعالم مثل 
وتصورات لقيم ليست محسوسة؟ إنه عالم مبادىء بمقتضاها يغير 0 


إرضاء ليس لذاكرته فحسب وإنما كذلك لحاجاته إلى الفكر والتأمل . 


وتسألني عن دواعي وحجج إصراري على الوفاء للعقد الفلسفي . العقد 
في هذا المقام تعاقد مع الحياة ومع الاحياء وهم معرضون للسقوط والتلف. 
فالتفلسف عمليات منعشة للفكر. والفكر محاور أمين للخير والحسن والحق . 
إن الوفاء وفاء للقيم الشمولية وللكرامة الانسانية خصوصا في عصر باتت 
الانسانية فيه مسحوقة ومهانة : الاستعمار القديم والاستعمار الجديد. حروب 
من أجل مصالح خاصة تخاطر بمستقبل البشر أجمعين. والتجارة الرابحة حقا 
هي تجارة الاسلحة. . 


نما سبق . ألا يمكن التأكيد أن ال هروب من الفلسفة. وهي تفضح 
سلبيات عالم عاد إلى السير على رأسه. هروب دون أفق محدد ودخول في أنفاق 
فكرية لا عمق لا ولا مخارج . رب قائل يقول: ليس هذا فراراء» وإنها «نحبي 
التراث», ورب ملاحظ عليه يجيب : والذين يعيشون في الحاضر. من 
سيحييهم ويكون من آثارهم ترائا؟ ويظل على كل حال من حقنا أن نسأل : 
من يكسر المسافات التي تفصل شعوبنا عن صنع التاريخ؟ ومن يحل عقدها؟ 
هل الايديولوجيات التي تدغدغ العواطف وتتغنى بالحماسة قدمت يوما شيئا ما 
للشعوب؟ 
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ناكس التغيير: نفس السياسات. ونفس المواقف. ونفس العبارات وطبعا 
نفس النتائج . طلاق مع الواقع المعيش. وزواج مع أساطير اختلقناها ولذ لنا 
معذبة ومستلبة.» ضحت بحياتها ومنحت دماءها للأوطان فانتزعت منها 
حرياتها و#مشت تهميشا. 

الواقع مر وأكثر مرارة منه أننا لا نعيه دائم) على حقيقته» فالحاضر مازق 
متراكمة وتخلف فوق تخلف. أما المحاولات الممكنة فهي بناء المستقبل وتوجيه 


متى سنوحد الصفوف في الداخل؟ وحدة شمال السودان بجنوبه. 

البعث بين سورييه وعراقييه. 0 . .؟ ومتى السلم 

بين الجزائر والمغرب؟ الخ . . إني من موطن السؤال. أزرع نقط استفاهامات 

كبيرة» ولكني لا أحصد إلا نقط استفهام أكبر منباء ذلك مصيرناء فلنجابهه! 
إذ ذاك سنلتقي بقومناء ونتجند جميعا. 


شيأت حضارة التصنيع شعوبا بكاملهاء وأهانت المستضعفين» 
فافرزت مزاحمات لا تبقي ولا تذر. وحروبا باردة وساخلة . . . تتخبط الليبرالية 
اليوم ف أزمات تعلوها أزمات وحاولاات الاشتراكيات. منذ القرن الماضيء 
وهي لسارم من أجل الاصلاح باتت هي الأخرى تعاني أزمات مادية 
ومعنوية. في هذا المناخ المتأزم قامت الوجودية فصاحبتها حالات الكابة والملل 
والغثيان والقلق. . . وقامت المرغماتية (الذرائعية) فاظهرت أنها تنمى الشره. 
وتقوي ثراء الاغنياء دون أن تحل عقد الفقراء الخ . ثم أتت الشخصانية | 
قدمها إعانويل مونيي . . إنها معاصرة للأزمات وحار التي افترحت دون أن 
تجدي نفعا. حاولت الشخصانية الواقعية أن تن تنعش الضمير والوعى 
بالاوضاع.ء وأن تسهم في استعادة الكرامة وخلق تيار يدعو لتساوي 
الاشخاص وتعاونهم . فمهما توفرت تلك الشروطء تأخى الناس وقضوا على 
الظلم والعرقية واستغلال القوي للضعيف. وعلى الاستعار قديمه وجديده. 
ومن هنا كان التزام الاتجاه الشخصاني الواقعي بقضايا الحرية وبالاستقلال. 


اجتذبني هذا الاتجاه أيام كان المغرب يعيش تحت نير الاستعمار والمغارية 


دل 
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يتجرعون الاهانات وعقد الدونية» فكان الصواب أن نبدأ بتحديد معنى 
الكينونة ومعنى الشخص. وتحديد الابعاد العميقة والامتدادية للانسان 
لزعزعة مركب الكمال عند المستعمر ودحض الحجج التي يقيم عليها سيطرته . 
ولا لم يعد للاستعمار مبررات تمدينية واخلاقية» وبعد أن قضى نحبه, 
انقلبت المجابهة إلى صراع ضد الاستعار الجديد. إذ ذاك التزمنا بتحويل 
«الشخصانية الواقعية» إلى «غدية») خصوصا منذ السنوات العشر الاخيرة. . 
0 حين أتكلم عن وفائك للعقد الفلسفي. فإني أقصد بذلك نز وعك 
إلى الانطلاق ما أفرزه تاريخ الفلسفة المديد من مزاج وأساليب 
خصوصية,. ولست أعنى أنك تنزه الفلاسفة عن المعاطب والعثرات» 
ولا أنك تداهن أو تهادن فى قصة الفلسفة كل المدارس والتيارات. ولا 
أدل على هذا من أنك. داخل التيار الشخصاني الذي أخترت الانضواء 
فيه سلكت مسلك المفكر الناقد اليقظ. بحيث أنك م تتهاون في 
التحرر من حلقة الشخصانية الأول المتمثلة في مؤلفات رونوفيي والتي 
وصفتها بالانتقادية - الحديدة وبالفردانية. أي بقيامها على التأمل المجرد 
واللاتواصل . 
بعد مضي أزيد من ثلاثة عقود على صدور من الكائن إلى 
الشخص. ماذا يمكنك قوله في الشخصانية من باب إعادة النظر والنقد 
وحتى النقد الذاتي؟ 
#ام.دعح: كل سؤال من اسئلتك يقدم حملة من الاسئلة 
أولاء إني لا أنزه الفلسفة عن المعاطب والعثرات, ولا اقدس الفلاسفة 
حتى إداهنهم وأهادنهم. مهم| اختلفت اتجاهات المدارس وتنوعت . 
بالفعل, ادعى شارل رونوفيي أنه شخصاني وأنه أول من استعمل لفط 
«وشخصانية» بفرنسا (©150ا5078هم) ٠‏ ومع ذلك اتخذت منه موقفا صارما لأنه 
باستثناء المصطلح الجديد. لم يضف شيئاء بل ركز على الفرد. ى] هو الحال 
في الليبرالية» لا على الشخص. أي أنه لم مهتم بها يكون المجتمعات البشرية 
(التواصل والتعاون والالتزام بمبادىء وقيم مشتركة. وخلق وعي عند كل فرد 
بكرامته وحرياته وتساويه بالآخر وبكل الآخرين» وتهبيء الوعي اللماعي 
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والذاكرة التاريخية. الخ . . . اتجاه رونوفيي اتجاه فرداني مجرد يشجع على الانانية 
ولا يقصد تحرير الافراد عساهم يتشخصنون. . 
حقاء ان رونوفبي أول من أعاد إلى الشخص مكانا مرموقا بعد أن خصه 
برتبة ثانوية كل من هيجل والوضعانيين والسوسيولوجيين. فجعل منه مقولة 
عليا ومركزا لكل تصور عن العالم. لكنه جعل مفهوم «شخص» «مرادقا 
ل«وشعور» أي أنه قلصه في عنصر من عناصره . وم يقف رونوفبي عند هذا 
الحد ؛ بل حارلي أسلننا إن فصل الشبو ضر عر اخلى فيزاله الاساسيةء 
عن التواصيل أي عن الجانب المجتمعي . وأصبح الأشخاص مستقلين عن 
بعضهم بعضهم البعض وكأ نهم «مونادات» كما عند لابنيز. . شخصانية رونوفبي إذن 
مغايرة تماما للشخصائية الواقعية التى أسهمت فيها. 
حقاء لقد مرت سنوات على صدور الطبعة الأولى من الكتاب الذي 
ألمحت إليه من الكائن الى الشخص. إذ أن طبعته الأولى كانت في 1954 ومنذ 
ذلك العهد حصلت في العالم انقلابات تيئس من مستقبل حضارة التصنيع. 
ودخلت الانسابية حروبا متسلسلة لا قبل لا مهاء ولا يعرف أحد متى ولا كيف 
ستنتهي . . . في هذا المناخ الحديد باتت الشخصانية الواقعية نفسها متجاوزة 
ككل امنظومات الفلسفية الأخر ىء فجدلية الأزمات تجرف الماضي والحاضر 
بمفاهيمها وتصوراتها وأسقتها. . فأي جدوى يا ترى في إعادة النظر في 
الشخصانية الواقعية» أو في النقد. بل حتى في «النقد الذاتي»؟ 
الماضى يشكل بنية منغلقة ومنتهية. أي شيئا في ذاته» والحخاضر يحاصر 
العالم الشالث الغارق في تخلفه وديونه. ولا وسيلة تمكنه من مقاومة الضياع 
والتهميش في حضارة التصنيع والتأزم. أما المستقبل فقد يحمل معه حظوظا إذا 
أحسنا الالتقاء معه وهيأنا الفكر الصالح لمسيرته. ولعل الغدية التي نلوذ بها 
اليوم من شأنها أن تعمق هذا الوعي المستقبلي الجديد. 
0 رأبناك فى اللرحلة الأخيرة من مسيرتك 0 
استنطاق اموافع الحاضر والمبحث يِه من زاوية الغد واستشر 
لي ٠.‏ لاأدر يي إن كانت كتاباتك في هذا الحقل الشاسع 8 
في غليل علاء المستقبل من اجتاعبين واقتصادين. ولكنى أربد فقط 
طلع على دلالات هذا التحول. أو قل الفضول الفكري عندك. - 


وساب ري 


ملدلا 
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#ا متع.ح : ما هى الغدية؟ 

هذا السؤال في واقعه تساؤل عن جدلية الأزمات الكبرى وقد تفجرت 
كبركان لم يكن معروفا ولا متوقعاء فأحرق ومازال يحرق الرطب واليابس 
والحرث والنسل . 

إن الانسان اليوم محكوم عليه بالتفكير في الانقاذ وني بناء عالم الغد. ما 
هي الطرق لتحقيق هذا المشروع الضخم في عالمنا الثالث؟ 

ثلاث ركائز ضرورية لا بد لها وأن تدعم الغدية: تكامل أصناف 
المعرفة / توحيد الشعوب الثالثية في فيدرالية أو غيرها/ تكوين نواة داخل العالم 
الثالث قادرة على نقد الناذج الغربية وصنع نماذج بديلة . 

إن المفارقة هي أننا ننتظر الاتجاه المنفذ والتوجيه السليم ممن يبحثون» 
هم أنفسهم . عن منبج وعن موجه بعد أن لم يجدوا حلولا لا في الليبرالية» ولا 
في الاشتراكيات. لقد تيقن الجميع, المتقدمون والمتخلفون, أن العالم يعربد 
ويدور حول نفسه. وفي هذه الشروط يكمن دور الفلسفة الحق في بلورة هذه 
الأوضاع والاسهام في ما سيكون . أعاقنا في حاجة ماسة الى ترميم ٠‏ والترميم 
السليم يقوم على تصميم » والتصميم القويم في حاجة الى اتجاه وتوجيه . كل 
الأنسقة الفلسفية وكل الأخلاقيات لا يبررها إلا بحثها في إعادة الانسانية 
والكرامة للانسان وفي ترسيخها حاضرا من أجل ضمان المستقبل . 


إن الحتمية التاريخية تدعو الى توحيد الثالثيين. فبتوحيد الثالثيين في 
الصراعات كما وحدت بينهم الآلام والآمال. وبالقطيعة مع النماذج الحالية 
ذات القدرات على الضغط في اتخاذ القرارات» يمكن وضع تصميم لحياة 
إنسانية جديدة ولصلحة جميع الشعوب . ولن يتم هذا دون شمولية وتساو بين 
جميع القارات» ذلك ما سيضمن النجاح للمشروع» والضمنة الثانية, هي أن 
الغرب وعى إخفاق نموذجيته. وأخذ يقدر كامل التقدير عمق فشلهاء فمع 
الزمان. قد يمد أيديه للثالثيين ليقوم الجميع بعمل مشترك يرتبط فيه خلاص 
طرف بالطرف الآخر. 


لن تكون النماذج البديلة الجديدة إجرائية» إن هي لم تشمل كل 
الميادين. ألم تشمل الناذج القديمة والحالية جميع الفعاليات البشرية قبل أن 
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تتعرى وتنسلخ عن المبادىء والقيم البدئية لتبدو للعيان استغلالية وشوفينية 
واستعمارية؟ لقد اعترفت نخبة الغرب بالافلاس العام. كما اعترفت بعجزها 
عن معالجته وارتفعت أصوات في الغرب تندد بالأخطار وتحذر من الاستمرار 
على نفس الخطوط والخطاطات. وبدأ البحث عن البدائل . 


إشكالية الشالثيين الآن هي إلى متى سيستمرون قانعين بتخلفهم 
المريع . لاهثين وراء نماذج حيانية يتبرأ منها أصحابها الأصليون؟ 


الغرب حضارة لنفسه. دون حضور الآخرين» فساد وتقوى. 
وعندما شاعت أزماته عممها على بقية العالم وألقى بمضاعفاتها السلبية على 
العام الثالث. . . أليس من العبث أن يحافظ الثالثيون على سيناريوهات يتنكر 
لما صائعوها أننسهم مع العلم أن هذه السيناريوهات عينهبا. ورغم عيومها 
وشرورهاء ليست إطلاقا في متناول الثالثيين؟! لقد حاولوا تبنيهاء فلم ينجحوا 
وصارت المسافات التي تفصلهم عن الناذج الغربية تزداد بعدا حتى باتوا 
يقلدون ما لم يعد داخل حقوهم الادراكية . 


سمى الغرب العالم الثالث ب«شعوب ف طريق النموةء فاعترف 
الثالثيون بالأكذوبة المهدئة. والواقع أن ما في «طريق النموه هو التخلف! 


احتكرت الأرضء با فوقها وما تحتهاء وأصبح الاتجار في الأسلحة أكثر 
ربحا من أية تجارة أخرى. وصار الحق والحقائق مع القوي ولا حول ولا قوة 
إلا لمن يملك أحسن الأسلحة وأفتكها. . . أمام وضع كهذا ما هو دور 
الفلسفة الحق؟ 


كان في زمن الاستعمار القديم بركان الاضطهاد يحتك ببركان الغيرة 
الوطنية والكرامة المداسة. ثم أتت الاستقلالات مبتسرة ومبتورة ودخل العالم 
الثالث في خريف خبضته. وها نحن نحترق ولا نقاوم . فالغدية. كما نريدها 
وسيلة لتأجيج الشعور بالأخطار المحدقة بنا ودعوة للتفكير الفردي والجماعي في 
تهبي ء طرق النجدة وشروط قوتنا ومناعتنا للمستقبل . 55 وهذه لعمري هي 
مهام الفلسفة الحق . ش 
0 'هل الشخصانية من حيث الأصل والوظيفة أخلاق أوإتيكا؟ 

إن مشروعية هذا السؤال تتأكد عندما ننظر الى الفكر الشخصاني غداة 
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الحرب الكونية الثائية وطيلة الخمسينات والستينات. أي في كتابات كل 
من إبمانويل موني وجان لاكروا. وقد كتبت عن شخصانية هذين 
المفكر ين + وانها ليست نظاما فلسفياء بل جموعة التزامات وموائف 
تجاه العام الحديث»؛ إمن الكائن الى الشخص. ٠‏ ص 97). وبناء على 
هذا الابات. قد لا تحرج في اعتبار شخصانيتك. هي بدورها. 
أخلاقا أوه إن شثتء. فلسفة ذات قصود أخلاقبة محركها التحاون 
والتخطى . . . 


ا اع.ل: نعم دعت جماعة 55001 كإيمانويل مونبيي وجان لاكروا الى 
الالتزام» قبل أن يروج المفهوم جان بول سارتر. وقد قلت عن شخصانية تلك 
الجماعة أنها ليست منظومة فلسفيةء بل التزامات ومواقف تجاه العالم الحديث» 
فهل يتخذ الانسان مواقف دون أن يستند الى فكرة أو أفكار تبررها؟ الأفكار 
لا تنبت عفوياء على سطح الورق. إنها نتيجة تأملات وتجارب وثقافة. . فلا 
فكرة دون أن يبيئها تفكير. إذن لا أخلاق دون إتيك. ومهما يكن من أمر فلا 
موجب للتحرج في اعتبار الشخصانية الواقعية هي بدورها «أخلاقا أو فلسفة 
ذات مقاصد أخلاقية محركها التجاوز والتخطي . . .». 

فإذا انعدم التوق الى التجاوزء قنعنا بها هو كائن ولا يبقى إذ ذاك 
للمقاومة أي معنى». وللتفلسف أي مرمى . إنها قناعة مرادفة لمأ نسميه 
«المكتوب» والاتكال» وفي هذه الحالة تفقد الفلسفة ديناميتها وتتحول لغتها الى 
لغو. إن جميع الأنسقة الفلسفية الكبرى تقوم على التوتر نحو التجاوز وعلى 
جدلية متحركة تنفي لتثبت. إنها حركة لا تنقطع والموت يتربص بكل منظومة 
فكرية لا تقوم على جدلية ولا تضع أمامها مثلا ونباذج» ولا تعمل على تجسيدها 
ف الواقع . فحياة الأنسقة في كونها تنطلق من الضديات : انطلقت الاشتراكية 
بكل أشكاها من معارضة الرأسالية. محاولة إزاحتها من المجتمع البشري 
والقضاء على استغلال الانسان للانسان. وتعارضص اللييرالية والاشتراكية 
لتدافع عن حرية الفرد ومبادراته وتقلل من تدخل الدولة والقوانين في توجيه 
الأنشطة الاقتصادية . 

إن كل اتجاه يبرر مواقفه بمبادىء تقييمية ومقاصد أخلاقية . 

تاريخيا كافحت الشخصانية الواقعية من أجل الحريات والاستقلال 
وقاومت مركب النقص لدى المستعمرين ليستعيدوا شخصيتهم التاريخية والثقة 
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بالنفس . إنها فلسفة تحدٌ لظروف عصيبة ولسان حال المستغلين والمسحوقين في 
التاريخ » وبالتالي فهي أساسا أخلاق أو مشروع أخلاقي . 
ه لعل من 1 اسبح التي أضفيتها على شخصانيتك هي الواقعية. 
وأنت تعنى مها أولاا ضرورة وقوف الشخصانية على عطاءات ونتائج 
علوم الانسان كعلمي النفئس والاجتماع 3 أن أي ذلسفة من دون هذه 
المعرفة تسقط في التقوقع والتجريد) ؟ وثانيا واجب الانكباب على قضابا 
الانسان المستعصية والالتزام بالبحث في حلها. 


قد لا أعارضك في معنى الواقعية الأول بالرغم أن تحقيقه الفعلي 
أمر وعر ومعقد. غير أني أسألك عن معناها الثاني أو بالأحرى عنما 
يشِفى مله ين يصطدم الشخصاني الواقعي بواقع من سهاته الساررة 
الطحانة والكر وحية القائمتين في الملؤسسات والمجتمع الكي. ألسس من 
تبعات هذا النوع من الواقع المهيمن في خيطنا العربي أن يدفع الفكر 
الى التفتت والنشاطية الخامدة. أو الى الارهاق و التخلي؟ 


م.ع.ح: لعل في الجواب على السؤال الثالث ما يرد بوجه على 
هذا السؤال. إن الالتزام بقضايا الانسان المقهور استعارياء والمهمش 
حضارياء هو الواقعية المعيشة فعلا. 

نعم إن الشخصانية الواقعية تعتمد على «(معطيات ونتائج علوم 
الانسان مثل السيكولوجيا والسوسيولوجياء وفي نفس الوقت تعتمد كذلك على 
علوم الطبيعة بمعطياتها ونتائجهاء فلا انفصال بين علوم الانسان وعلوم 
الطبيعة. إن الانسان طبيعة في الطبيعة. وبدون المعرفة الكلية. أي با يتصل 
بالتعرف على الانسان وما يتصل بالتعرف على الطبيعة» تسقط أية منظومة 
فلسفية في التقوقع والتجريد . 

ومادمت لا" تعارضبي ف معنى الواقعية الأول» فلن أقف عنده. أما 
معناها الثاني فيلزمني القول بأن تحقيق أي مشروع يتطلب. لا محالة. جهوداء 
بل جهادا. وأي تيم يخود من صعيم حياء الشعوب ويمت الى مصيرها 
يمكن أن يجد طاقات معبئة ومنفذة. ثم تسألني عن اصطدام الشخصاني 
بالواقع الذي من سماته البارزة الحجانة روه القائمتين ف المئؤسسات 
53 الكلي. . . وجوابي أن الشخصانية لكي تكون حقا واقعية» يتهجب 
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عليها أن تجابه الواقع كيفم| كانت مراراته وصفاته السلبية؛ والتاريخ ى) فات 
لميجل أن قال لا يتحرك إلا «بعمل السلبي». ثم إني لا أوافقك بنعت ذلك 
الواقع بالمهيمن في محيطنا العرربي» لماذا؟ 

يعرف الواقع تصدعات وانجيارات واصطدامات. في كل مكان. وفي 
كل عصر. إن أوضاع العرب الحالية حشرتهم في العالم الشالث وها هم 
يتحملون عواقب التخلف ومخلفات الاستعارء فمن الطبيعي أن يعاني العالم 
العري عثرات وجروحا وتمزقات. فيعرف الفكر في هذا المحيط إرهاقا ولكن من 
غير أن يركن بالضرورة الى الاستقالة والتخلي. فهذا الموقف مناقض للالتزام 
بل وحتى لديناميكية الفكر الذاتية. 00 

0 لتحدث عن الشخصانية الاسلامية. هل تقر معى أن 
البهد النظري فى هذا الكتاب يظل متواضعا وفي حاجة الى المزيد من 
الاسترسال والتعميق. وذلك إذا ما قسناه يحجم اجتهاداتك وتنظيراتك 
في كتابك الأول والرئيسي من الكائن الى الشخص؟ 
#ام. لح: : كل فعل» خصوها اجهد الطري» مح الى كريد من 

الاسترسال والتعميق» فنحن متفقان على هذا . وأتفق معك أيضاء على أن: 
كتاب الشخصانية الاسلامية قياسا الى حجم اجتهاداتي وتنظيراتي في كتابي 
الأول والرئيسي من الكائن ن الى الشخص يبقى متواضعا . هذا وقد نجد قراء 
آخرين يرون العكس . أما أنا شخصياء فعلى رأيك بمقدارء وأخالفك الى حد 
. إن من الكائن الى الشخص هو الأطروحة الرئيسية التى قدمتها للسربون 
من أجل دكتوراه الدولة . الأطروحات في هذا المستوى (حسب النظام الفرنسو, 
الْقَديِ يم) تتحلى بجدية» وتحرر في زمان ممتد يمكن الباحث من التعمق» وتمتاز 
الأطروحات بكونها النتاج الأساسي في عمر الباحث, وكل ما يأتي بعده ينبني 
عليها. أما كتاب الشخصانية الاسلامية فإن ظررف كتابته مغايرة تماما .“ذلك 
أنه بعد أن ن أصدرت كتبي الأولى وبععض المقاللات عن الشخصانية. مثل 
البحث الذي نشرته في الكتاب التكريمي لطه حسين بمناسبة سنه السبعين» 
ا ا ة يقسمون المدارس الى ماركسية ووجودية 
وشخصانية ٠‏ ثم يقسمون هذه الأخيرة الى قسمين. ١‏ 
ويجعلون من 2 «الشخصاني الاسلامي»). إذ ذاك أضطر الحبابي الى أن 
يتساءل هل تنطبق عليه هذه التسمية افععلي ٠»‏ وإني شخصاتي ا 
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هاتين الصفتين جامع مشترك؟ ومن الرغبة في بلورة هذا السؤال وتعميقه نشأ 
0 في محاولدك تقريب الشخصانية من الاسلام. أو إيجاد 
شخصائية إسلامية أل تخش أن يوصف عملك هذا بالانتقائية 
والتوفيقة؟ 
توجد فلسفات وتظريات عملية انتقائية» وأخرى توفيقية أعطت أكلها النافع . 
وافتراضات . 


بخصوص الشخصانية الاسلامية الفكرة القصد ليست التوحيد أو 
التوفيق بين الشخصانية (وبالأخص الشخصانية الواقعية) وبين الاسلام. كما 
ترمي الى نفس الأهداف, فحصل التوافق والتوفيق في نقط. وقرعتني الخيبة في 
أخرى . . 


يستشهد بك الأستاذ العروي. في أزمة اللثقفين العرب. 
كنموذج بدلل به على فكرته القائلة: كلما قامت في محيطنا محاولاات 
فلسفية بادر الفكر الدينى الى «استرجاعها والاستحواذ عليهاء فى1ا 
رليك؟ 


#ام.ع.ح: رتب د. العروي في الكتاب الذي تذكره الفكر الفلسفي 
عندنا حسب أغراض» هي على وجه العموم : فلسفة سياسية / تاريخ بنيوي / 
محشرهما؟ وأخيراء وبكل بساطة. أدجهماء رغما عنهياء» في اتجاه الفلسفة الدينية 
والظاهراتية . 

كان على المؤلف أن يؤكد أن هذا مجرد افتراض ٠.‏ خصوصا وأنه لم يأت 
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الأخ العروي بسره) الى مسلمات تبنى عليها نتائج وأحكام . ثم يستعمل 
الأستاذ العروي طريقة أخرى: فرض أحكام بلا مقدمات. ولا حتى 
افتراضات! من ذلك ما عودنا عليه من تحامل على الفلاسفة العرب. دون 
استثناءء وكأن له حساسية خاصة تجاههم . ومن هذا المنطلق يمكن أن تفهم 
بعض مواقفه منهم كا في الايديولوجية العربية المعاصرة «الفلاسفة العرب 
المعاصرون هم جميعا إما انتقائيون أو جرد أصحاب معلومات تاريخية واسعة» 
(ص 1).. وهكذاء بجرة قلم. وفي تعليق لا يتعدى سطرا واحداء يصفي 
الحساب مع كل الفلاسفة العرب المعاصرين من المشرق إلى المغرب! . 
ويقول بلسانهم «نحن الفلاسفة العرب : لا ننجو من الانتقائية إلا لنسقط في 
نزعة وضعية مسطحة» (ص 100). ونتمنى للصديق العروي أن يكون قد 
تراجع اليوم عن مثل هذه الأحكام السريعة» خصوصا بعد أن شاهد بالجامعة 
المغربية فلاسفة من زملائه يرفعون عاليا همة الفكر. با يظهرون من تجديد 
وجدية بناءة قويمة, فيتبرأ ما ادعاه «ان الباحثين العرب يبالغون في تقدير أهمية 
فلاسفتنا المزعومين,. فكتب أولئك الباحثين هى جميعا إما محاضرات مدرسية 
للطلبة» وإما محاولات أدبية» (ص 215). 2 


إن عادة المبالغات في الأحكام لدى الأستاذ العروي لا تنحصر في 
الميدان الفلسفي فحسبء, بل تشملٍ ميادين أخرى تتعلق بالتأخر التاريخجي 
والحل التاريخاني. ولكن هذا موضوع آخر يخرج عن نطاق السؤال. إني أندهش 
لهذه المفارقة الواردة في حكم الأستاذ العروي الذي كتب كثيرا عن الايديولوجيا 
والايديولوجيات, وبالذات لكونه يتأسف على (الاسلام) الذي يسترجع 
محاولات فلسفية ويستحوذ عليها؟ ولا أدري لاذا لا يتأسف على استحواذ 
الماركسية على محاولات غرامشي ورودنسون والمسيحية على محاولات جل 
مفكري الغرب. والموسوية على أبحاث غرونباوم. والليبرالية على ريموند 
أرون؟ وماذا يبقى من بسكال وديكارت ولايبنتز وغيرهم إذا سلخنا أعمالهم 
الفكرية عن الدين؟ 


أسس دينية» بل لاهوتية. وفي فرنسا حتى الذين لم يستوحوا تفكيرهم من 
الدين إما أنهم احتكوا بالفكر الديني وإما قاوموا الدين. فالتأثير يحصل 
بالمضادة. ا بحصل بالاتفاق» على أن الضدية. ف عمقهال تتوجه الى 
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الكنيسة لا الى المبادىء الأساسية في المسيحيه. مثل المحبة والتعاون 
والاخلاص. . . الفلسفة لا تعتقد أنها هى الحقيقة. أو الوسيلة الوحيدة 
للحصول على الحقيقة . إن تاريخ الفلسفة في أساسه تاريخ اكتشاف العمليات 
العقلية والعمليات الفكرية وهي تتجدد بفضل النقد الذاتي طبعا. فالتحليل 
التأملي نقدي. ومن خاصياته أنه يتناول كل الموضوعات اقتناعا بأن الفكر 
البشري من الواقع وليس هو كل الواقع » انه دائه| في خدمة الواقع مشاهدا. 
مقارنا وموضحا وشارحاء وتلك عمليات لا تستوعب الحقائق برمتها ولا تغلق 
الأبواب أمام عمليات من أصناف أخرى. بل تتكامل معها. 
الفلسفة هي ما يخولنا أن نفحص الواقع ونتعرف على ميكانيزمات الفكر 
نفسه . وهو يتفحص ما يتخذه موضوعا للتحليل» وإن كل ما يتصل بالأفعال 
الانسانية (ومنها التدين) يكون موضوعا للتأمل الفلسفى . والتدين اعتقادات 
وشعائر وعبادات وكلها أفعال مجتمعية وسيكولوجية يصعب نكرانها. فمن هذا 
القبيل كانت المحاولات المتكررة عند جل فلاسفة الاسلام من أجل إظهار 
اتصال الحكمة والشريعة. والفلسفة تمنح المعطيات الدينية معقولية. والدين 
يثري الفلسفة بتجارب معيشة ومفاهيم إجرائية» فلا استحواذ للفلسفة على 
الدين ولا للدين على الفلسفة . 
ما أظن أنك ستخالفني إذا صرحت أن الفكرة التي لأخينا عبد الله 
العروي عن الفلسفة مرفوضة لأنها تعزل الفكر الفلسفي عن حياة الناس في 
واقعهم. فالدين واقمع. والفلسفة بحث وتدبرء فإما أن يتكاملا وإما أن 
يتصارعا مع الاعتراف من كليههما بوجود الآخر في الواقع . فمن العبث أن ننفي 
أحدهماء أو نراهن على زواله . 


المشكل ليس في كون المحاولات الفلسفية التي في محيطنا استحوذ عليها 
الدين» بل المشكل هو: هل النتيجة سيئة أو حسنة . فقد انطلق كل الفلاسفة 
المسلمين من الفكر الديني. ففلسفوا علم الكلام» وتفلسفوا في النحو وفي 
الفقه. . . أما الفلسفة لذاتها فلا يعثر عليها إلا عند شواذ. وليسوا من 
لمرموقين . واليوم إن الباحثين العرب في الفلسفة وغيرها ينطلقون من لتراث 
وهو إسلامي أصلا وفرعا؟ 


إن الاسلام كلي وشامل يخاطب كل أفعال المؤمن. وحتى نيته 
ومقاصده. وهو دين لا يهانع التفكير الفلسفي » وإنما يمقت النفاق» فلكن 


١7 


1ط 0)) 11161 1 


صادقين كمسلمين ومفكرين.» أما إذا شعرنا بتناقض في مواقفناء فعلينا أن 
نعيد النظر فيها وفي أوضاعنا وأفكارناء وذلك ما يطالب به الاسلام . 

رغم كل الاضطرابات التي تتجلى في أطروحات الأستاذ العروي. فهي 
تنسجم مع نظريته عن «القطيعة». إن انبعاث الانسان العربي لن يكون كما 
يود باحثنا «بالاعتراف بانفصاله نهائيا عن إنسان العهد الوسيط»: 

1 - إذا لبينا مطلب د. العروي. وجب أن نقطع جذورنا التاريخية. 
خصوصا منها التي ساهمصت في خلق حضارة بكاملها. إن «إنسان العهد 
الوسيط» الاسلامي هو العمود الفقري لتراثناء لهذا استوجب هذا المطلب نوعا 
من الاستغراب لاسيم| وأن القائل به مؤرخ ذو شأن. 
والمسلمين من مجد عصرهم الوسيط. إنه تشبيه غير قائم » لسسين : ١‏ الطليان 
ف عهد النبضة أحيوا التراث الاغريقي أولا ثم اللاتيني - الروماني بالتبعية . ب 
العصر «الروماني» قام كما نعلم على الاسترقاق, أما العصر الاسلامي فقد 
استهدف التحرير والتحرر. 

يظهر أنه بعد أن تحرر الأستاذ العروي من الأطر الضيقة الوثوقية الي 
بقي سجينها طيلة سنوات». بدأت محاولاته في التفتح على حقيقية الانسان. 
وهكذا فإنه أصبح يدرك أكثر من ذي قبل مسؤولية المؤرخ أمام أبعاد هذه 
الحقيقة وجدلياتها الثرية . 
ل يعتقد العديد من الدعاة المسلمين الحدد أنه أصبح من 
الواجب البوم في عالنا المعاصر تحويل الاسلام الى رادع أو مفاعل 
روحي ضد التعسفات الطبفية من جهة. وضد التحديات الأمبريالية 


المسلحة من جهة أخرى. فهل ترى أن الدعوى من قبيل الحائز 
والامكان؟ 


#ام.ع.ح: أنا مسلم ولست من الدعاة المسلمين الجدد. إن 
جوابي لا يستوحي منهم أي شيء. فا سأقوله لا يلزمني إلا أنا وحدي . 

إل لا تكون الدعوى التي تشير إليها من قبيل الحائز والامكان؟ 

إنبا دعوى يفرضها العقل السليم مادام أن هناك إقرارا بواقع التعسفات 
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والتحديات الأمبريالية المسلحة. فاذا على المقهورين وعلى ضحايا العدوان 
المسلح أن يفعلوا؟ أيبقون على حالهم مكتوفي الأيدي يتهددهم الموت والزوال؟ 


إنها حرب شاملة؛ مادية ومعلوية. إعلامية وفكرية» وجب على 
المستضعفين أن يعوها بكل أبعادها. الصراع من طبيعة التاريخ . ولا يتوقف فيه 
العدوان إلا بالمقاومة. «وأعدوا لهم. كا تقول الآية الكريمة» ما استطعتم من 
قوة و أما الخنوع فهو عنوان التخلف وعاقبته الاندثار. إن المرحلة الحالية 
ف تطور حضارة ا ترتكز أساسا على الاعلام والاعلاميات في كل 
الميادين, وما والدعاية» إلا اشتقاق من «دعا يدعو» أي من نفس الجذر الذي 
أعطى «داعية» و«دعوى» و«دعوة». فمن يملك قوة إعلامية (دعائية) يستطيع 
أن يقبض على ناصية الأزمة المعاصرة. فالاعلاميات أصبحت علماء أي أنها 
تنبثق عن نظرة تتكون من مجموع عناصر متكائفة يرمي الى تبرير فعاليات تؤثر 
ف موضوعات محددةء فالاذاعات والتلفزات والصحافة كلها أدواك مسخرة 
للدعاية من أجل هؤلاء وضد أولئتك . . إنها أسلحة في الحروب الباردة 
والساخنة. واللمران تعلو اق تمشفقين بحيب أسزوال الطقس السيامي . 


قد نجد من يعارض مدعيا أن الأمبرياليين أقوياء وأسلحتهم فتاكة في 
حين أن المسلمين ضعفاء لا قوة لهم ولا تراص » فمن العبث محاولة «تحويل 
الاسلام الى مفاعل روحي ضد التعسفات والتحديات». . . وهذا التفكير 
خاطىء مبدثيا لآنه يحصر تاريخ الشعوب في فترة هيمنة الغرب القوي المسلح 
وتفوقه الصناعي . فهل الأسلحة وقوة الانتاج تشكل كل الأسباب التي تخول 
السيطرة ة في العالم وتنيح تسييره على حساب المستضعفين؟ وهل تلك الأسباب 
تحتوي على كل النتاج الذي تسير عليه صيرورة ة تاريخ الانسانية؟ لو كان ذلك 
كذلك لكان الغرب بمقدوره أن يعلم الغيب. 


هناك وثبات ومفاجات عودنا عليها التاريخ . فحينما حاصر الأسطول 
الأمريكي بيروت» هل كان من اليسير أن نتوقع تراجع القوة العظمى أمام 
مقاومة ذات أسلحة متواضعة. ثم جاءت مناورات الولايات المتحدة بالبحر 
الأبيض التوضظ تهديدا لليبياء ولم تنل من عزيمة شعب الجماهيرية ومقاومته . 
لأن للتاريخ منطقه. وهو مخالف لمنطق الأسلحة. الا يملينا التازوم انهل 
يسير دائما على نمط واحدء وأن الأقوياء ليست لهم ضهانات على بقاء قوتهم 
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خالدة ارال الا فأين هي الأمبراطوريات | للاضية: والباب 0 
ا 4 

هكذاء منذ الحرب العظمى الأخيرة» سجل التاربخ تضحعضع 
الأمبرياليات الأوربية وصعود قوتين عالميتين, الولايات المتحدة والاتحاد 
السوفياتي » إنه انقلاب م يكن منتظرا قبل الحرب. وتلك مرحلة من مراحل 
التطور. فكى| أنها ليست الأولى» فلا شيء يرغمنا أن نعتيرها الأخيرة . . 

أما المسلمون فإن كانوا لم يدخلوا بعد مرحلة «الصحوة» المرجوة» فإنهم 
ملزمون ألا يتسكعوا في شوارع التاريخ النائم ويتركوا مصيرهم بأيدي أمم 
أجنبية تعيش في التاريخ المتحرك . 

من المؤشرات التي تبعث على التفاؤل أن في الشعوب الغربية» أروبييها 
وأمركييهاء أصنافا اجتماعية ميالة الى السلم والمسالمة» فليس كل الفرنسيين 
عنصريين كلوبين وأتباعه. وألمانيا لم تكن بمجموعها نازية» كما أن المظاهرات 
بأمريكا ضد حرب الند الصينية لن ينساها التاريخ للشعب الأمريكي . ففي 
أعماق البشر مناجم من الخير والمودة والتعاطف يمكن أن تستثمر ضد إهانة 
الضعفاء, وضد الحروب وكل أنواع الشر. 

في هذا المناخ العالمي الجديد الذي لم تكتمل أسسه بعد. يكون على 
الشعوب الاسلامية أن تسهم ف صنع التاريخ » وذلك بكل ما أوتيت من 
قوى. مادية كانت أم روحية . . . 
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حمدعابد الجابري 


العقل ...واشياء اطورى 


في مطلع هذا الحوار «الناقص والغريب» ‏ كما سيلاحظ القارىء ‏ لابد 
بي أن أعلق على ما جرى بكلمة وجيزة لاأقصد بها إلا تبديد سوء التفاهم 
الحاصل بين أجوبة الاستاذ العزيز محمد عابد الجابري وبين أسئلة قد يقدر 
البعض عنائي واجتهادي ني وضعها وصياغتها . 

قصودي. من حيث الشكل. تنسحب على كل اللقاءات, وهي كما 
شرحتها في تصدير هذا الكتاب . . . وبما أن عاهدت نفسي أن أتجنب في كل 
أسئلتي سخافة المنوعات وسذاجة السائل المتعلم. فقد التزمت في «شوقي» الى 
انجاز هذا الحوار با التزمت به حيال كل الحوارات, اي باللباقة والدقة وعدم 
الار ئجال من جهة. وبمحفزات «النقد» الظاهر أو الضمني من جهة اخرى . 

اما أجوبة الأستاذ الجابري السريعة كالبرق والتى تحيل إلى مؤلفاته 
بأرقام طبعاتها وصفحاتها فهي توحي : 

1 اما بأن السائل لم يطلع على هذه المؤلفات, وهنا لاأدري ان كان أداء 
القسم لاثبات العكس قد يجوز أو ينفع ؛ 

2 واما أنه قرأ ولم يفهم . وهنا قد يكون من الحائز أن يستفسر ويقابل 
ما فهمه با لم يفهمه ؛ 


ل 
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3 واما أنه فهم وأساء التأويل. وهنا يستحسن معارضته واعمال 
«البرهان» لاظهار اخطائه ومعاطبه . . 


وفي كل هذه الاحتمالات الثلاثة يبقى ال حوار مبدئيا كبا كان عليه دائها: 
مصدرا للئور وسئة حميدة. . 

أما وأن هذه الطبيعة الايجابية للحوار قد انقلبت الى ضدها في هذه 
المقابلة, فمما يدل على أن انفتاح الذات على الذوات الاخرى مسلك وعر ولا 
يخلو من فرص الخيبة والانتكاس . 

في حوار الصم كهذا الذي سيأتي لاحل الا ني الاحتكام الى القارىء. 
فهو مرجع الفصل في تقييم النوايا واعتبار المجهود . 


١4١ 


1ط 0)) :11161 1 


الحوار 


0 في نحن والثراث اجتهدت في فتح جبهة جديدة بعدما 
تعاقبت عل التراث الفلسفي العربي الاسلامي قراءات إما تاريخية 
صرفة متناسخة واما ايديولوجية مكشوفة. فقلت بتميز وخصوصية 
الحديث الفلسفي في الغرب الاسلامي من حيث أنه ظل وفيا لشروط 
العقلانية الاغريقية. فكان الوريث الشرعي للتراث الارسطي بعدما 
أصيبت الفلسفة في المشرق الاسلامي بوعكة صحية عل يد ابن سينا 
صاحب منصطق المشرقيين والكتابات الصوفية. ومن ثم ذهبت إلى حد 
القول بقطيعة معرفية بين الخطابين الفلسفيين في كل من المشرق 
واللغرب الاسلاميين. 


على هامش هذه الأطروحة من الخائز طرح بعض التساؤلاات. 

منها: 

أولا: اذا كانت القطيعة المعرفية التى تتحدث عنها حقيقية. 

فكيف يمكن تفسير الظواهر الغنوصية المتفشية في الغرب الاسلامي. 
ومنها على سبيل المثال: 
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قصة حي بن يقظان الصوفية الرمزية التي يقول ابن طفيل انه 
كتبها استجابة لصديق سأله ان يبث اليه «أسرار الحكمة المشرقية التي 
ذكرها. . . ابن سينا» 


ب - ظاهرة ابن عربي الذي بلغ بالتصوف الفلسفى القائم على 


وحدة الوجود اوج انفتاحه على المذاهب اطرمسية والاشراقية الفيضية 


والدينية التوحيدية. كا أنه في كتاباته كلها (وفي مقابلة له مشهورة مع 
ابن رشد) لايدخر جهدا في اعلاء شأن المعرفة الصوفية على حساب 
«علم العفل) الناقص الذي لايشفي من السرة والشك؟ 

ثانيا: حتى اذا ما الترضنا جدلا أن أطروحتك حول القطيعة 
ب ا ا و 6 0 
الا يحق أن نتساءل ١‏ : نعم للقطيعة. و نعم الخصوصية الفلسفة «المغر بية) 
ولعقلانيتها. ولكن ماذا بعد كل 0 ثم كيف ان ابن رشد كان آخر 
الفلاسفة وأن عفلانيته لم نقم طا قائمة بعد موته لا في الغرب ولا في 
الشرق الاسلاميين؟ هل لاسباب تعود فقط الى الوسط ومقاوماته أم لأن 
العقلانية الرشدية كانت ناقصة متذبذبة أو مقلدة غير مبدعة؟ أم ماذا؟ 


#اع. الجابري: بخصوص السؤال الأول أذكرك أن «القطيعة 

الايبستمولوجية» التي تحدثت عنها في كتاب نحن والثراث قد حصرت ميدان 
توظيفها في المقارنة بين فلسفة ابن سينا وفلسفة ابن رشدء أو الفلسفة في المشرق 
التي يمثلها ابن سينا والفلسفة في المغرب التي يمثلها ابن رشد . واذن فلا مكان 
لابن عربي ولا لغيره من المتصوفة . أما رسالة حي بن يقظان فقد بسطت رأبي 
فيها ف نفس الكتاب ونفس الدراسة. كما أكدت على الطابع الاجرائي لمفهوم 
القطيعة عندي . 

واذن فالسؤال بالنسبة لي غير ذي موضوعء وأعتقد أنه لابد من الرجوع 
مجددا الى ما كتبته في نحن والثراث للتأكد من ذلك (انظر ص 232 من الطبعة 
الأولى» والصفحة 274-273 من الطبعة الثانية والثالثة وكذلك ص 305 من 
الطبعتين نفسيهاء ويقابلهها ص 192-191 من الطبعة الرابعة وص 
213-2). 


في تكوين العقل العريء تظهر العقلانية كمركز سلطة 
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مطلقة بل وكفكرة مسبقة واختيار متحيز. . قد لا نطعن في مشروعية 
هذا التوجه. ولكن كيف لك أن رحن أخطارا تتمثل في جملة من 
العواقب العملية التطبيقية. من أبرزها: 


ا باسم مشاريع خبضوية حاضرة: أن نقوم باعلان الحرب على 
الموتى ألذين «استقالوا» عن نظام العقل البرهاني فاستبدلوه اما بالنظام 
البباني العربي أو بالنظام العرفاني الغنوصي المتهرمس . ومن ثمة أن نلقي 
بترائهم في قام التاريخ. 

باسم البحث عن «الحق» والدعوة الى العقل تحت مظلة 
دكات الرفوع . : أن نعتبر زيفا وضلالة كل نتاج يصدر عن الخاطر 
والاهام. أي عن قوى النفس والوجدان من خيال وحدس ورغية 
وحساسية. هذافي حين أن هناك من العلاء والاإستمولوجيين من يعول 
على هذه القوى ف ملء ثغرات العقل و بالتالي فق اثراء وانعاش ركائز 
العلم الوضعي: هذا أولاء وثانيا حتى ان افترضنا جدلا أن تلك القوى 
لاغية وغير وظطيفية في كشف الحقيقة وانتاجها فانها تترك اثارا فاعلة 
مرسخة عل اصبيد نيم فلسئية وثقايه اخرى غير قم لخن ٠‏ كتلك 
التي تهتم مها علوم انسانية كالسياسة والاخلاق أو الاستيتيك. 


ج - ببسم النقد الايستمولوجي : أن نقدم عل التضحية بالنيج 
التاريخي الذي يعدر كل واقع معقولا والتاريخ كلا تصنعه أو تعتمل فيه 
سلطات العقل وتيارات اللاعقل. اما مختلطة متصارعة واما بالتساكن 
والتناودب؟ 


ها ع.ج. : نعمء أدافع في كتابي نقد العقل العربي وف جميع كتبي 
عن «العقلانية». وهذا اختيار فكري لا يجوز وضعه موضع السؤال. تماما مثلما 
لا يجوز لي أن أضع موضع السؤال اختيارك للعرفانية. يمكنك أن تنتقد 
العقلانية وهذا من حقك. ولكن لا معنى للاعتراض على من اختار مذهبا او 
انجاها فلسفياء فهذا اعتراض غير فلسفي )| نعلم . 

وهنا 1 من يت 9 ليت ضد 0 اتن بالجمال» 
الي الخ اي لخر وفداسيق فى أن بيتك فق تحن والترات 
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(المدخل العام) كيف أن تعاملٍ مع النصوص يعتمد في مرحلة ما من مراحل 
المنهج على نوع من الحدس هو إلى الحدس الرياضي أقرب (راجع نحن 
والتراث ط 1 ص 25». ط 3-2 ص 35, ط 4 ص 25). 

أما الاعتراضات التى سقتها «ضده» العقلانية.» فليس من مهمتى 
الاجابة عنهباء كما ليس من مهمتك ‏ ربم) ‏ الاجابة على كل الاعتراضات التي 
يمكن توجيهها للعرفانية» منها مثلا: هل يمكن أن نحقق نهضة بالعرفانية؟ 
هل يمكن أن نستوعب تكنولوجيا العصر بالعرفانية؟ هل من الممكن أن نقاوم 
اسرائيل والاستعمار بالعرفانية؟ لاشك أن هذه الاسئلة تبدو لك غريبة. واذن 
فأسئلتك أيضا تبدو غريبة بالنسبة لمن يختار العقلانية . 


«رباطنا بالتراث الاسلامي في واقع الأمر قد انقطع ائيا وف 
جميع اليادين. وإن الاستمرار الثقافي الذي يخدعنء لأننا مازلنا نقرأ 
المؤلفين القدامى ونؤلف فيهم. إنما هو سراب. وسبب التخلف 
الفكري عندناهو الغرور بذلك السراب وعدم رؤية الانفصام 
الواقعي . فيبقى حتما الذهن العربي مفصولا عن واقعه. 0 

يسبب اعتارنا الوفاء للأصل حقيقة واقعية م أنه 1 
رومانسيا منذ أزمان متباعدة» (العرب والفكر التاريخى.ء ص 2 18 
لأطلب رأيك حول هذه المرافعة لانها أولا تبدو عنيفة متطرفة وعليها 
مسحة عدمية. ولان صاحبها العروي. ثانياء باحث محنك قلا يعبث 
او يطلق الكلام عللى عواهنه . 


#اع.ج. : اما بالنسبة للسؤال الثالث هذا ويدور حول فقرة منتزعة 
من كتاب الأخ العروي , فليس لدي أي تعليق حوفاء لان رأبي في المسألة 
التي يطرحها بين ءإذ أدليت به مراراً وبصور مختلفة (راجع المدخل العام لنحن 
والتراث وأيضا: انظر فصولا متعددة من كتابي الخطاب - لخر الاين لسن 
لدي ما أقوله في الموضوع غير ما قلته ني ما سبق أن كتبت» وأنا لا أريد أن أكرر 
نفسبي. خصوصا مع الزملاء الذين يتتبعون أعمالي وأتتبع أعملهم الفكرية 
طبعا. 


عبد الرحمن بدوي الذي لا يجوز مطلقا اتهامه بالنفور من 
الفلسفة العربية الاسلامية او التدكر طء قد سألته فى مقابلة معه عن 
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القيمة التى لازالت تحتفظ مها نصوص تلك الفلسفة. فقال انها قيمة 
و و 0 باك ار و د 


بوجه عام. وعلى ضوء هذا الحكم أو الاعتراف. أريد ان أتطرف 
فأسألك سؤالين + 


أولا: الفلاسفة العرب قرأوا وفسروا وأولواء ولكن هل ترى 
أنهم إضافة الى كل ذلك. قد أبدعوا وقاموا بأفعال فلسفية يمكن أن 
تحمل حقا طوابعهم وتوقبعاتهم ؟ 

ثانياء في هذه الفترة المعاصرة كيف للفيلسوف العربي 0 
وزنا للارسة الفلسفية المدعة وبطمح الى الاسهام فق خلق تر 
ذلسفي حديد وما أحوجنا اليوم اليه 0( وجدير بأن يصبح هو بدوره 
موضوع قراءات ودراسات تارعخية. كيف له اذن ان يتسلح بالفلسفة 
العربية الاسلامية ويعول عل كتابات الكندي والفارابي وابن سينا وان 
رشد. وهو بعلم انه " تعد طا إلا قيمة أرشيفية وثبقية وأن تسخيرها 
كأرضية لاجتهاد ذلسفي جديد ان هو الا ضرب من التعصب القومي 
والاستللاب التارعخي ؟ 


#ا ع.ج. : وكذلك الشأن بالنسبة للسؤال الرابع هذاء ان موقفي من 


المسألة التي طرحها الاستاذ الكبير عبد الرحمن بدوي واضح وهو نفس الموقف 
المشار اليه أعلاه فى السؤال الثالث» وذلك لان رأبي في التراث ككل يتمحور 
خاصة حول رأبي ‏ في الفلسفة الاسلامية ‏ نظرا للاختصاص. ورأبي مبسوط 
ف المدحل العام لكتابي نحن والتراث. (انظر بالخصوص ص 64-57 من 
الطبعة الأولى ص 7 74-6 من الطبعة الثانية والثالثة ص 2-46 5 من الطبعة 
الرابعة) . 


كما 


من أجل «فلسفة عربية» معاصرة؟ تعرضت بالنقد في مؤلفك 
الخنطاب العربي المعاصر لوجودية بدوي وجوانية عثان أمين ورحمانية 
دكي الأرسوزي. وذلك يسبب انفهاس كل هذه «الفلسفات» ف دوائر 
اللاعقل وتكريسها لتقاليد اللاعقلانية بشقيها: العربي «الأصيل» 
والأوربي المعاصر. وبالتالي فانها في حكمك لا تخدم في شيء مشروع 
بناء «فلسفة عربية» معاصرة ولا أهداف الميضة والتقدم . 
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قد يعججب القارىء الخبير لكونك قد أسقطت من حساب 
تحليلك «فلسفات» لعلها أكثر انتاجا وشهرة من الخوانية والرحانية. 
فذكرتهافي هامش صغير. مع أنها قشل نزعات تتشدد فى التزامها 
بالعقلانية بقطاعيها: اليوناني ‏ العربي والغربي الحديث والمعاصر. قد 
لا نعاندك في نقاش إقصائك لشخصانية ريني حبشى وححمد عزيز 
الحبابي عن الانتاء الى الخطاب العربي اللعاصر إدسببا كونها مكتوبة 
أصلا بالفرنية ووغله ححبعة دو اللعطن أغن.مشتعة, . .) أناها قد 
يشر اعتراضات كثرة هو أنك سكت عن يوسف كرم الذي دارت كتاباته 
في ذلك العقلانية التي تستمد جذورها من الارسطوطالية التوماوية ومن 
فلاسفة القرون الوسطى. وسكت عن عقلانية زكي نجيب محمود منظر 
وداعية الفلسفة الوضعية المنطقية في الوسط العربي المعاصر (أضف اليه 
طه حسين). اذ هما معا بلغ بها التعصب للعقلانية الى حد أنهها كانا 
ينظران الى «الشرق من الغرب» ويرغبان في أن تصبح مصر قطعة من 


ءاه - وث 


أوربا «لفظا ومعنى وحقيقة .١2‏ 


ها قولك في موضوع 5 وفى عقلانية ما تبسر ذكره من 
اعلام؟ 
5 


#اع.ج. : بالنسبة للسؤال الخامس هذا أرى أن الجواب موضوع في 
مقدمة كتابي الخطاب العربي المعاصر. لقد قمت باختيار النصوص التي أردت 
التعامل معها وبررت هذا الاختيار. وأنت تعرف أن كل باحث يختار نصوصهء 
والمهم هو أن يكون ذلك بوعي وأن يقوم بتجريدها. وبا أن اتعامل مم 
الخطاب العربي المعاصر واشدد على «الخطاب» وليس «الفكره فان مسألة لغة 
الكتابة أساسية في الموضوع خصوصا عندما يتعلق الامر بلغة تختلف عن لغة 
أخرى كاختلاف الفرنسية أو الانجليزية معا عن العربية. 

أنت تدرك الفرق جيداء ولذلك فلا حاجة لتكرار ما سبق أن شرحته 
في مقدمة الكتاب المذكور. 

أما عن يوسف كرم فقد ذكرت في هامش بالكتاب نفسه الاعتبار الذي 
حملني على السكوت عنه. واما عن زكي نجيب محمود ووضعيته المنطقية 
فأحيلك مجددا إلى الخطاب العربي المعاصر الفصل الثاني ص 44-41 فقد 
ناقشت أطروحاته في الصفحات الخمس المذكورة (44-41). 


١ /ام‎ 
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0 ربا ان الاهم في السؤال السابق هو ان نأتي إلى هذه القضية 
اذا كانت العقلانية اذن حي «النحاة» وهي «الشفاءى. ذلاذا لائراها 
تفرض نفسها كهج ومناخ طبيعيين على كل ذات تفكر في النهمضة 
والاقلاع بعد الكبوة والسقوط. والحال أن روابط التعلق والالتزام 
بسبل الخلاص والانعتاق لا يمكنها ان تكون في أحوال التأخر ا 
الا عضوية. مصلحية ومصيرية؟ هل ولك سب عي تارعي موروت 
او غلية «الاعرابي» ف عالنا الحاضر. ٠‏ ام مسب عججرز في معارضة 
القوى الخارجية المناوثة. م ماذا؟ 


لا عبج.: السؤال السادس هذا لم أفهمه. واذا فهمت منه شيئا 
فالأسئلة التي طرحتها في اخره تصلح مجتمعة للجواب عنه جوابا اجتهاديا. . 


6 ألاترى أن صعوبة فهم تعثر الذات العربية في تبني العقلنة 
والحداثة الفاعلتين وبالتالى فى الاقبال على أسباب النبضة قد يجوز ان 
يدفعنا الى اعادة النظر ف تصورنا للبضة نفسه. هذا التصور الذي 
يغلب عليه البعد الاحادي المتمثل في التركيز المفرط على العقلانية -10) 
150 مم00 وتجلياتها في السياسة والفلسفة والعلو م الوضعية 
والتقنية. هذا مع أن ايطاليا فأروبا القرن السادس عشر التى خلقت 
الغبضة كتجربة ومفهوم. لم يكن المثقفون فيها ينظرون الى المشروع 
الغبضوي الا كمشروع كلى يقوم على قوى العقل. كما على طاقات 
الحساسية والخيال. وينسحب بالتالي على جميع المرافق الثقافية من علوم 
وذنون وادات؟ 


#اع.ج. : مرة أخرى لست ضد «طاقات الحساسية والخيال» بل ضد 
الغنوص كما مورس في الثقافة العربية الاسلامية قدييا وفي الثقافات 
ال هيلينستية» وأيضا كما يهارس من قبل بعض الافراد اليوم . الغنوص شيء 
والخيال والحساسية والحدس شيء اخر. نعم يبنى الغنوص على هذه القوى» 
ولكن هذه القوى ليست هي الغنوص . والعقل والعقلانية لاتنكرها ولا 
تعاديها . 
«فعل الفلسفة. حسب ابن رشد في فصل المقال. ليس شيئا 
أكثر من النظر في الموؤجودات واعتبارها من جهة دلالتها على الصانع ». 
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هل يصح ٠‏ من وجهة تارعخية الخطاتب الفلسفي وتطور شروطه. أن 

نقول بتقادم ودوار ذلك الفعل اليوم ! ؟ وعلى أي حال.» ماهي المهمة او 

المهام التي يمكن اعشارها تتصدر جدول اعمال الفلسفة حاضرا وستظل 

تتصدرها فى أفق الستقبل النظور؟ 

لها ع١ج.:‏ الجواب عن السؤال الثامن أستمدة من ابن رشد نفسه 
أقول «إن مهمة الفلسفة. . . الخ .». عندنا يجب أن تكون الفلسفة, في 
لمرحلة الراهنة على الاقل. هي تبني الروح الرشدية أعني عقلانيته النقدية . 
هذا ما شرحته في نحن والتراث. انظر الاحالات في الكوات عن السؤال 
رابع . 


إن إحدى المصاعب التي تواجه اليوم مثقفينا الباحثين تقوم في 
الموقف الذي عليهم ان يتخذوه أمام الترائات الثقافية وتنوع 0 
المعرفة : : هل هو موقف الانتقاء والتوذيق الذي قد يجمد الفكر ويلغيه 
ويحول التبعية إلى مؤسسة وتقليد؟ أم هو التحصيل الموسوعي الذي من 
طبيعته أن يكون لامتناهيا ولا تظهر فيه شروط الاابداع والانتاج؟ وهل 


هناك من طريق آخر أمتن وأجدى. من شأنه أن تكون له مضاعفات 
تعليمية وبيداغوجية؟. 


#اع.ج: : 
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للمؤلف 


* التشكل الايديولوجي في الإسلام (بالفرنسية)» دار أنثروبوس» باريس 12831 
* في نقد الحاجة إلى ماركس. دار التنوير» بيروت 1983. 
* كتاب اجرح والحكمة. دار الطليعة. بيروت 10356 
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لقااتت 


معهم حتدسثهم 


المحاورة والمناظرة من التقاليد العريقة في الادبيات الفلسفية اليونانية والعر بية. 
ولعل من أبرز الناذج وأعلاها قوة وعمقا المحاورات الافلاطونية والهوامل والشوامل 
لابي حيان التوحيدي (السائل) ومسكويه (المجيب). . 


وما أحوجنا نحن اليوم إلى استلهام هذين النموذجين في عصرنا هذا الذي ساد ٍ 
فيه اللاتواصل والقطيعات بين الذوات! 


بلية صادقة في تكسير الحليد وإحياء روابط التناظر الهاديء الدانيء والحوار 
الهادف. توجهت إلى مفكرين باحثين مقتدرين, منهم من ربطتني به علاقات التتملذ 
فالزمالة. ومنهم من جمعتنى به صدف سعيدة . 


هؤلاء الرجال التسعة. بالرغم من تباين مستويات اهتهاماتهم واختلافها. فان 
ما يجمع بيهم هو تقديرهم للفكز وإعماهم إياه في التحليل والنظرية . والفكر عنوان 
التحرك ودليل الحياة. إنه هذه الطاقة المكتسبة الي بفضلها وني حماها يمارس الانسان 
حريته في الاختيار والافتراض والبحث الخلاق . 


أن تكون مع هؤلاء الرجال المفكرين حيث هم. معناه أن تحاول الحلول في 
جالاتهم الحيوية. أي في حرارة علائقهم بالمعرفة والفكر ثم أن تسائلهم. بما يلزم من, 
اللياقة الدقة ومن النقد الظاهر أو الضمني عما «يسكنهم؛ من فرضيات وأطروحات 
وأفكار قائدة . 


في عمق كل اهتهام فكري جاد يقوم السؤال كحجر أساس وافتتاح. وكعامل 
انتقال وتدرج . كما أن السؤال ني حقل الحوار يظهر كأداة فاعلة في استدراج الذوات 
إلى التواصل والانفتاح وبالتالي إلى تطوير جدلية التفاهم والتكامل. 


السؤال على ضوء هذا التصور ليس استنطاقا «تجسسياء ولا استخبارا صحفيا 
ولا حتى استفتاءا بالمعنى الديني للكلمة. بل إنه ما يولد ويتشكل في زمن القراءات 
والاطلاعات من اندهاشات واعتراضات وتفاعلاات تنجلي كلها وتنضجح في صيغة 
«النص السائل». وهذا النص معرض وحده لخطر الاختبار والتقييم من حيث 
مطالب بأن يكون في مستوى الموقف «ومتمثلا بجدية» 0 و 
فهو هباء ومن الحوامل التي لا نجدأ»,: ” : 

التصور المبتغى سي مما 
كبا ذكرت . فعساني أوفق بفضلهأى؛ 
عوالمهم: ضيفا لطيف الظل 
والتواصل . 
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